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1 JOHDANTO JA TUTKIMUSKYSYMYKSET 
 
Uskontososiologisessa keskustelussa uskontoa on alettu ymmärtää entistä laajemmin 
diskursiivisena järjestelmänä, joka on länsimaissa liikkunut perinteisten uskonnollisten 
instituutioiden ulkopuolelle. Tämän seurauksena ajankohtaiseksi paradigmaksi on noussut 
musiikkiteollisuuden ja sen ympärille rakentuneiden alakulttuurien tai skenejen1 tarkastelu 
uskontotieteellisestä näkökulmasta. Tässä paradigmassa on tähän mennessä ollut kaksi 
lähtökohtaa: Ensinnäkin musiikkiteollisuuden on nähty artikuloivan uskonnollisia symboleja 
uusilla globaaliin markkinatalouteen linkittyneillä tavoilla. Tämän ilmiön mediatutkimus on 
ollut jo pitkään uskontososiologialle keskeistä.2 Toiseksi paikallisten tai monipaikkaisten 
musiikkiskenejen on katsottu toimivan uskonnollisten yhteisöjen tavoin, ja niiden tarkastelu 
uskontotieteen menetelmillä on nähty hyödyllisenä.3
 
 
Sivuainetutkielmassani tarkastelen suomalaista reggae-musiikkia4 suhteessa uskonnollisiin 
ilmiöihin. Tutkin diskurssianalyyttisellä otteella (1) millaisia uskonnollisia 
intertekstuaalisuuksia yhdessä suomalaisessa reggae-musiikkivideossa on mahdollisesti 
käytetty, ja (2) miten näihin viitteisiin suhtaudutaan reggae-skenen sisäisessä online-
keskustelussa. Nämä kysymykset linkittyvät myös sukupuoleen liittyviin määrittelyihin, sillä 
uskonnolliset intertekstuaalisuudet ovat aineistossani limittäisiä sukupuolta rakentavien 
diskurssien kanssa. Tutkimuskysymykseni sivuavat kumpaakin edellä mainitsemaani 
uskontososiologista lähtökohtaa musiikkiteollisuuteen. Reggae-kulttuuri on historiallisesti 
sidoksissa afrokaribialaiseen uskonnolliseen liikkeeseen, Rastafariin. Reggaen myötä 
Rastafari-yhteisöjä on syntynyt ympäri maailman ja myös Suomeen.5
 
 Pyrin 
tutkimuskysymyksillä selventämään, mitä sosiaalisia ja kulttuurisia resursseja sekä jännitteitä 
uskonnollisen symboliikan käyttöön suomalaisessa reggae-musiikkituotannossa voi liittyä.  
                                                 
1 Skenellä tarkoitan tiettyyn maantieteelliseen paikkaan sijoittunutta ja tietyn populaarimusiikkityyliin ympärille 
syntynyttä kulttuuriyhteisöä (Cohen 1999). 
2 Ks. esim. Lynch 2005.  
3 Ks. esim. Till 2010; Moberg 2009.  
4 Ymmärrän tutkielmassani reggaeksi kaiken kaupallisen jamaikalaisen mustan populaarimusiikin, ja tätä 
kulttuuria seuraavat alakulttuurit. (ks. esim. Cooper 2004). Määrittelen suomalaista reggaeta tarkemmin luvussa 
3.1. 
5 Määrittelen Rastafari-liikkeen historiaa ja asemaa Suomessa tarkemmin luvussa 3.  
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Analysoin Ras6
 
 Henryn, huhtikuussa 2011 julkaistua musiikkivideota ”Daggering”. Ras 
Henry on nuori suomalainen Rastafari-liikkeeseen sitoutunut reggae-artisti, joka on noussut 
julkisuuteen vuoden 2011 aikana live-esiintymisten ja yksittäisten, lähinnä Internetissä 
levitettyjen, musiikkijulkaisujen myötä. Olen valinnut tämän teoksen analyysin kohteeksi, 
sillä tämä video herätti ristiriitaisia tunteita ja vilkasta keskustelua online-keskusteluissa. 
Keskustelu virisi erityisesti videon Rastafari-uskonnollisuutta ja seksuaalisuutta 
yhdistelevästä kuvastosta.  
”Daggering” hyödyntää jamaikalaisia kulttuurivirtauksia toisin kuin suurin osa 
tämänhetkisistä suomalaisista reggae-artisteista. Ras Henry kiinnittyy kansainväliseen 
daggering-ilmöön, joka on viime vuosien aikana ollut suosittu reggae-klubeilla, mutta jota 
suomalaisessa musiikkituotannossa ei ole toistaiseksi hyödynnetty. 7
 
 Laajemmin teos 
kiinnittyy jamaikalaiseen lyyriseen konventioon, slacknessiin, joka on niin ikään ollut vieras 
tematiikka suomireggaelle. Tätä taustaa vasten on mielenkiintoista havainnoida miksi Ras 
Henry on tarttunut näihin aiheisiin, ja miten teoksessa artikuloidaan näitä teemoja paikalliseen 
todellisuuteen. Näiden seikkojen vuoksi olen Daggering-videon tutkielmani aineistoksi. 
Näkemykseni mukaan tämän aineiston analyysin kautta avautuu hedelmällinen näkökulma 
siihen, miten seksuaalisuuden, sukupuolen ja uskonnollisuuden esittämiseen suhtaudutaan 
tällä hetkellä kotimaisen skenen parissa.  
Tutkielman kirjoittamisen aikana olen osana väitöskirjatyötäni toteuttanut laajempaa 
etnografista kenttätyötä suomalaisesta reggae-kulttuurista. Vaikka tämän sivuainetutkielman 
analyysi kohdistuu media-aineistoihin, analyysini kysymyksenasettelu nousee tästä 
osallistumisestani suomalaiseen reggae-skeneen ja erityisesti kohtaamisistani skenen artistien 
ja organisaattorien kanssa. Sivuainetutkielmassani keskeisenä etnografisena aineistona ovat 
tallennetut keskustelut musiikkiaiheiselta suomalaiselta online-keskustelufoorumilta. Tämän 
aineiston tulkintaan vaikuttaa oma taustani reggae-skeneen musiikin pitkäaikaisena 
kuuntelijana ja seuraajana. Näin työhön sisältyy myös autoetnografinen menetelmällinen 
aspekti, sillä tutkimuskohde on ollut minulle läheinen jo pitkään ennen tutkimusprojektini 
aloittamista. Pyrin avoimesti hyödyntämään henkilökohtaisuutta oman työni 
                                                 
6 Etiopiassa puhutun amharan kielen termi ”Ras” merkitsee kuningasta tai ruhtinaallista. Nimitys viittaa 
etuliitteen käyttäjän olevan sitoutunut Rastafari-liikkeeseen.  
7 Esittelen daggering- ja slackness-ilmiöitä sekä näiden kulttuurista taustaa luvussa 3.3.   
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analyysiratkaisuissa, vaikka aineistossa oma toimintani tai ääneni ei suoraan esiinny. En siis 
ole esimerkiksi osallistunut analysoitavaan nettikeskusteluun.8
 
   
2 TUTKIELMAN TEOREETTINEN VIITEKEHYS 
2.1 Diskurssiteoria ja kriittisen diskurssianalyysin malli tutkielmassa   
 
Nojaudun tutkielmassa ja laajemmin myös väitöskirjassani strukturalismista ja 
poststrukturalismista ammentavaan diskurssiteoreettiseen ajatteluun. Viitekehyksenäni tähän 
ajatteluun toimii Michel Foucault’n vallan analyysiin pohjautuva kriittisen diskurssianalyysin 
malli, jota on sovellettu tekstianalyysinä laajasti kulttuuri- ja yhteiskuntatieteissä. 
Viimeaikoina teoria on laajentunut kielellistä analyysiä laajemmaksi sosiaalisten käytäntöjen 
tutkimusmalliksi. Käytän tätä laajempaa lähestymistapaa myös omassa väitöskirjatyössäni, 
vaikka tässä tutkielmassa analyysini rajoittuu media-aineistoihin. Laaja lähestymistapa 
merkitsee tässä sivuainetutkielmassa sitä, että analyysikontekstini ovat syntyneet pitkälti 
kenttätyöprosessini kautta. Tämän vuoksi ymmärrän analysoitavat tekstit etnografiseksi 
materiaaliksi, jossa eettiset näkökohdat on huomioitava erityisen tarkasti. 9
 
  
Diskurssiteoreettisen ajattelun lähtöoletuksen mukaan ymmärrämme ja uusinamme 
toimintaamme kielellisten vuorovaikutuskäytäntöjen eli diskurssien kautta. Diskurssit eivät 
palaudu suoraan yksilöiden toimintaan tai yhteiskunnallisiin rakenteisiin, vaan ne ovat 
yliyksilöllisiä ja kielellisiä kokonaisuuksia, jotka rakentuvat aikaisempien merkitysten ja 
materiaalisten muotojen avulla. Nämä kokonaisuudet ohjaavat pitkälti tiedostamatta 
tapojamme toimia ympäristössämme ja erityisesti sen merkityksellistämistä. Siten ne eivät ole 
helposti tietoisesti muutettavissa, vaikka diskurssit vaativatkin jatkuvaa uudentamista 
toimintamme kautta. Toisintojen kautta diskurssit ovat jatkuvassa uusiutumisen tilassa 
muuttuvan sosiaalisen todellisuuden mukana. Kriittisen diskurssianalyysin mallin yhtenä 
keskeisenä tavoitteena on vallitsevien diskurssien tuominen näkyväksi ja kriittisen arvioinnin 
kohteeksi.10
                                                 
8 Ks. autoetnografian ja etnografian lähentymisestä esim. Johnson et. al 2004, 206–209. 
  
9 Esim. Jan Blommaert on esittänyt hiljattain, että kriittisessä diskurssianalyysissä kontekstit tulisi määritellä 
aiempaa tarkemmin etnografisella tarkkuudella (Blommaert 2005).   
10 Blommaert 2005, 2–5; Fairclough 2003, 123–133;Laine 2010, 31–49; Pietikäinen & Mäntynen 2005, 22–28.  
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Kieltä ympäröivien kulttuuristen rakenteiden katsotaan diskurssianalyysissä rajaavan 
puhuntaa ja toimintaa. Tämän perusoletuksen mukaan kielen rakenne siis edeltää puhuntaa ja 
määrittelee, mitä puhetta kielellä voidaan tuottaa. Huomattavaa tässä oletuksessa on se, että 
kielenkäyttö on aktiivinen osa sosiaalista todellisuutta ympäristön passiivisen kuvauksen 
sijasta. Erilaiset diskurssit rakentavat, uudistavat ja muuttavat sosiaalista todellisuuttamme ja 
luovat siihen erilaisia merkityksiä. Kielen vuorovaikutuskäytännöt eivät ole monoliittisia 
kokonaisuuksia vaan rakentuvat aina suhteessa toisiinsa, ja toisinaan myös päällekkäisinä 
kokonaisuuksina. Kielen ei katsota olevan todellisuuden luonnollinen tai eheä kuva, vaan 
sosiaalisesti tuotettu osa muuttuvia kulttuurisia käytäntöjä. Merkkejä tulkitsemalla katsotaan 
olevan mahdollista saavuttaa tietoa siitä, kuinka sosiaaliset merkitykset ja valtasuhteet 
tuotetaan kulttuureissa. Nämä havainnot ovat johtaneet diskurssiteorian soveltamiseen laajasti 
kielitieteen ulkopuolelle.11
 
 
Ideologian voi nähdä yhtenä keskeisimpänä diskurssien tulkintaa ja käyttöä rajaavana tekijänä 
yhteiskunnassa. Kriittinen diskurssianalyysi on kehittynyt erityisesti vallan ja ideologian 
käytäntöjen analyysimenetelmäksi. Ideologia määritellään mallissa sellaiseksi diskurssien 
uudelleenesittämiseksi, joka vakiinnuttaa ja ylläpitää sosiaalisia valtasuhteita. Yksittäisten 
kielenkäyttötapojen sijasta ideologia ymmärretään kriittisessä diskurssianalyysissä diskurssien 
taustalla vaikuttavaksi yleiseksi ja usein tiedostamattomaksi kehykseksi, joka näyttäytyy 
luonnolliselta ja muuttumattomalta, ja jolla on usein vankka materiaalinen pohja. Analyysissä 
ideologia näyttäytyy usein vahvimmin taustaoletuksissa, jotka jätetään lausumatta ääneen. 
Kapitalismia on usein käytetty tällaisen ideologiakäsityksen perusesimerkkinä, sillä kyse on 
rakenteesta joka pohjustaa lähes kaikkea virallista kielenkäyttöä. Markkinatalouteen ja 
mediaan liittyvä kielenkäyttö onkin usein ollut kriittisen diskurssianalyysin tutkimuskohteena. 
Ideologian tarkastelussa kriittinen diskurssianalyysi nojaa Michel Foucault’n näkemykseen 
vallasta sisäistettynä kontrollina tai tottumuksena, joka tuotetaan sosiaalisten ja 
yhteiskunnallisten käytäntöjen sekä kielen avulla. Kieli ja diskurssit ymmärretään Focaultin 
työn valossa yhteiskunnallisten määrittelyjen ja kamppailujen kohteena.12
 
 
                                                 
11 Laine 2010, 35–38.   
12 Blommaert 2005, 21–39, 158–202; Vrt. Fairclough 2003, 9–10, 58 –59; Pietikäinen & Mäntynen 2009, 53–63.   
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Yhteiskunnallisia määrittelykamppailuja on käsitelty diskurssianalyysissä usein artikulaation 
käsitteen kautta. Tässä tutkielmassa käytän artikulaation käsitettä brittiläisen 
kulttuurintutkijan Stuart Hallin määrittelemällä tavalla. Hänen mukaansa artikulointi voidaan 
hahmottaa mahdollisuudeksi yhdistää ja tuoda esiin erilaisia diskursseja uusissa konteksteissa. 
Tällaiset uudelleenartikuloinnit aiheuttavat muutoksia sosiaalisissa ja yhteiskunnallisissa 
käytänteissä. Hallin mukaan erityisesti medialla on nykyisessä yhteiskunnallisessa tilanteessa 
huomattava voima tuottaa ja vakiinnuttaa laajasti vaikuttavia artikulaatiota. Myös median 
vastaanottajat artikuloivat viestejä uusiin konteksteihin, mutta tavallisesti heidän 
artikulaatioiltaan puuttuvat laajat yhteiskunnalliset väylät näiden käytäntöjen levittämiseen ja 
vakiinnuttamiseen. Merkitysten tuottaminen on näin jatkuvien ristiriitojen kohteena.13
 
  
Valtasuhteita tarkastelevan kriittisen diskurssianalyysin suunnannäyttäjänä voidaan pitää 
englantilaisen kielitieteilijän Norman Fairclough’n 1989 julkaistua teosta Language and 
Power. Nojaudun omassa tekstianalyysissäni pääosin Fairclough’n kriittisen 
diskurssianalyysin analyyttisiin työkaluihin, mutta huomioin menetelmää kohtaan esitetyn 
viimeaikaisen kritiikin ja kehityssuunnat. Pääpaino mallissa on kielellisen analyysin ohella 
tekstin sosiaalisen ja yhteiskunnallisen kontekstin hahmottamisessa. Kriittisen 
diskurssianalyysin tekstianalyysin pohjautuu Michael Hallidayn kehittämään 
systeemifunktionaaliseen lingvistiikkaan. Hallidayn lingvistiikkaan Fairclough on lisännyt 
tekstien sosiaalisten vaikutusten ja valtasuhteiden kriittistä analyysiä. Diskursiivinen analyysi 
ei voi kuitenkaan ohittaa aineiston tarkkaa kuvailua, järjestämistä ja kontekstiinsa asettamista 
ennen valtasuhteiden hahmottamista.14
 
  
Fairclough’n tekstianalyysimallissaan on käytännössä kolme vaihetta: aineiston kuvaaminen 
(”description”) eli lingvistinen analyysi, tekstin diskurssien tulkitseminen (”interpretation”) ja 
selittäminen (”explanation”) eli diskurssien asettaminen osaksi sosiaalista ympäristöään. 
Tekstin lingvistinen analyysi merkitsee Fairclough’n mallissa tekstin syvällistä kuvausta 
systeemifunktionaalisen lingvistiikan termistöllä. Tähän kuvaukseen kuuluvat tekstin 
sanaston, ylä- ja alakäsitteiden, kieliopillisen rakenteen, metaforien, synonyymien, 
lauserakenteiden ja adjektiivien hahmottaminen. Omassa tutkielmassani nämä vaiheet 
merkitsevät analysoitavan aineiston tarkkaa kuvailua sekä sanastollisella, että myös 
                                                 
13 Slack 1996; Hall 1996. 
14 Blommaert 2005, 21–39; Fairclough 2003, 1–18.   
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visuaalisella ja musikaalisella tasolla. Diskurssien tulkitseminen on puolestaan tekstin 
vuorovaikutussuhteiden rakentumisen selvittämistä. Omassa työssäni tulkinta on aineiston 
tarkastelua sen kontekstin, intertekstuaalisten viittausten ja rekontekstualisoinnin15 
näkökulmasta. Viimeinen kolmesta analyysivaiheesta on tekstin asettaminen osaksi sosiaalista 
ympäristöään, joka tarkoittaa sitä, että diskursseja on arvioitava suhteessa yhteiskunnalliseen 
tilanteeseen ja valtasuhteisiin. Käyn tämän vaiheen läpi tutkielman yhteenveto-luvussa, jossa 
paikannan aineistoa osaksi laajempaa suomalaisten yhteiskuntaa ja musiikkituotantoa sekä 
kansainvälistä reggae-kulttuuria.16
 
  
Fairclough’n näkemykset ovat saaneet viime vuosina osakseen kritiikkiä monesta eri 
näkökulmasta. Jan Blommaert on hiljattain koonnut tätä kritiikkiä yhteen, ja täydentänyt 
teoriaa omasta sosiolingvistiikkaan painottuvasta näkökulmastaan. Hän on summannut 
analyysimallin kohtaaman kritiikin kolmeen osaan. Ensinnäkin Fairclough’n malli on 
painottunut lingvistiseen analyysiin, eikä tarjoa välineitä diskurssien kokonaisvaltaiseen 
hahmottamiseen niiden sosiaalisessa ympäristössä. Toiseksi kriittisen diskurssianalyysin 
näkemys vallasta on pitkälti historiaton, eikä analyysivaiheissa hahmoteta vallan ajallista 
jatkuvuutta ja rakentumista. Kolmantena havaintona on analyysimallin vahva sitoutuminen 
tiettyyn kulttuuriin: Fairclough’n analyysi on pitkälti sidottu länsimaiseen median 
kyllästämään todellisuuteen, eikä se huomioi tekstien liikettä yhdestä kulttuurista toiseen. 
Nämä kolme analyysimallin käytännöllistä puutetta ovat yhteydessä laajempiin 
metodologisiin keskusteluihin kriittisen diskurssianalyysin perusteista. Näistä oman 
tutkimukseni kannalta tärkein on Henry Widdowson esittämä havainto siitä, että kriittisessä 
diskurssianalyysissä yksilöiden ääni jää helposti tutkijan ideologiaa kritisoivan äänen alle. 
Näin Widdowson mukaan Fairclough’n menetelmässä ideologia nähdään ilman yksilöiden 
toimijuutta. Fairclough on hahmottanut tutkimuksissaan, mihin objekti-asemiin 
vuorovaikutuskäytännöt vievät yksilöitä, mutta hänen tutkimuksensa käsittelevät hyvin vähän 
sitä, millaisia subjekti-asemia diskurssien liikkumisella ja eri konteksteilla saavutetaan. Tämä 
kritiikki on ollut Blommaertin ajattelun pohjana hänen laatiessa täydentävää mallia kriittisestä 
diskurssianalyysistä. Tässä tutkielmassa huomioin tämän kritiikin erityisesti 
                                                 
15 Blommaert käyttää rekontekstualisoinnista englanninkielistä sanaa ”entextualisation”, joka sisältää tekstin 
irrottamisen aiemmasta kontekstista sekä sen siirtämisen uuteen kulttuuriympäristöön. Sanalla 
”recontextualisation” Blommaert puolestaan viittaa ainoastaan tekstin siirtoon. Käytän tässä tutkielmassa 
käännösvaikeuksien vuoksi rekontekstualisaatio-sanaa kuitenkin koko siitä irrottamisen ja siirtämisen 
prosessista, jota Blommaert kutsuu ”entextualisation” termillä.  (Blommaert 2005, 46–48). 
16 Blommaert 2005, 21–39; Fairclough 2003, 1–18. 
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keskusteluaineiston analyysissä, jossa tarkastelen sitä, miten keskustelijat kertovat 
tulkitsevansa musiikkivideota, ja millaisia toimijuutta näistä artikulaatioista keskustelijoille 
aukeaa.17
 
   
Kysymys yksilöiden toimijuudesta suhteessa ideologiaan on keskeinen teema tutkielmassani. 
Toisin kuin totaalisena vallankäyttönä ideologian ymmärtävä Fairclough, Blommaert näkee 
ideologian olevan kerroksittaista (”layers”). Tämä merkitsee sitä, että yksilöt voivat 
artikuloida samoja diskursseja erilaisissa ja keskenään ristiriitaisissa kulttuuriympäristöissä, 
joissa ne tuottavat erilaisia resursseja toimijoille ja erilaista valtaa. Esimerkiksi tiettyihin 
hierarkisiin ideologioihin kiinnittyvä sana ”toveri” tuottaa erilaisia toimintamahdollisuuksia 
eri konteksteissa: poliittisessa kontekstissa sanan artikulaatio avaa toisenlaisia 
toimintamahdollisuuksia kuin vaikkapa kotona keittiössä. Kummassakin kontekstissa 
muodostuu yhteen tiettyyn ideologiaan sidotun diskurssin uudelleenartikulaation kautta 
erilaisia valtasuhteita ja mahdollisuuksia toimintaan. Blommaertin esittämät näkemykset 
diskurssien resurssimahdollisuuksista lähentyvät toisaalta pragmaattista kielifilosofiaa tai 
sosiolingvistiikkaa, joissa kielenkäyttöä tarkastellaan aina kokonaisvaltaisesti suhteessa 
sosiaaliseen ja psykologiseen kontekstiin, sekä toisaalta Pierre Bourdieun toimintateoriaa. 
Bourdieu katsoi, että käytännön tilanteissa opitut ja ruumiillistetut toimintatavat tuottavat 
erilaisissa tilanteissa erilaisia sosiaalisia käytäntöjä. 18
 
  
Tutkielmassani yhdeksi keskeiseksi määrittelykamppailun kohteeksi uskonnon ohella 
muodostuvat sukupuoli ja seksuaalisuus. Maskuliinisuus ja feminiinisyys ovat nyky-reggaessa 
hyvin keskeisiä eronteon sekä jännitteen välineitä, ja käsittelen aihetta reggaen kannalta 
tarkemmin luvussa 3.2. Nykyään suuri osa sukupuolentutkijoista katsoo, että maskuliinisuus 
ja feminiinisyys ovat niin ikään diskursiivisesti rakentuneita. Sukupuoli-identiteetti ei ole 
täten yksi kokonaisuus, vaan muodostuu useista ja toisinaan myös keskenään ristiriitaisista 
kielellisesti rakentuneista elementeistä. Tämä merkitsee sitä, että eri tilanteissa yksilöiden on 
mahdollista identifioitua erilaisiin sukupuolta koskeviin diskurssipositioihin. Sukupuolinen 
identiteetti on näin muuttuva ja neuvottelunvarainen resurssi, joka linkittyy edellä esittämääni 
kriittisen diskurssianalyysin toimijuus-käsitteeseen. Omassa tutkielmassani tarkastelen 
millaisiin diskurssipositioihin reggae-musiikkivideon maailmassa identifioidutaan, ja 
                                                 
17 Blommaert 2005, 21–39. 
18 Blommaert 2005, 158–202; Laine 2010, 41–43.  
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millaisen vastaanoton nämä positiot saavat nettikeskusteluissa. Samalla hahmotan näiden 
diskurssipositioiden yhteiskunnallista ja kulttuurista kontekstia. Maskuliinisuudeksi ja 
feminiinisyydeksi ymmärrän tässä tutkielmassa reggae-kulttuurissa kokemukseni mukaan 
miehelle ja naiselle luonnolliseksi katsottuja ominaisuuksia. Esimerkiksi voimakkuus, 
itsevarmuus ja seksuaalinen määrätietoisuus näyttäytyvät kokemukseni mukaan miehen 
luonnollisina ominaisuuksina. Tutkimuksessani sitoudun kuitenkin feministisen tutkimuksen 
periaatteisiin, joissa luonnolliseksi katsottuja sukupuolihierarkioita pyritään ilmiöiden 
analysoimisen kautta purkamaan ja kyseenalaistamaan. 19
2.2 Tutkielman etnografiset ja autoetnografiset lähtökohdat  
  
 
Etnografia määritellään usein tutkimusmenetelmäksi, jossa empiiristä aineistoa kerätään 
havainnoinnilla ja haastattelulla, ja jonka aikana tutkijan ja tutkimukseen osallistuvien välille 
muodostuu usein pitkäaikainen henkilökohtainen suhde. Useat tutkijat ovat kyseenalaistaneet 
tämän vallitsevan näkemyksen etnografiasta yksinkertaisena menetelmänä ja 
tutkimustyökaluna. Esimerkiksi hiljattain Jan Blommaert ja Dong Jien ovat määrätietoisesti 
esittäneet omassa kenttätyöoppaassaan etnografisen tradition olevan kokonainen teoreettinen 
metodologia, jossa on oma tietoteoriansa ja näkemyksensä kielen rakenteesta.20 Ymmärrän 
myös omassa tutkielmassani etnografian tässä laajemmassa merkityksessä tieteellisenä 
paradigmana, jossa tutkijan persoona nähdään vahvasti osana tutkimusta. Tutkija on 
etnografiassa itse osa sosiaalisuutta ja kielenkäyttöä. Tämän vuoksi aineiston muodostaminen 
määrittää tutkimusta. Tutkija muodostaa kontekstisidonnaisesti aineistonsa omien 
päämääriensä ohjaamana. Niinpä tämän aineistonmuodostuksen tulisi olla mahdollisimman 
avoimesti kuvattuna tutkimustekstissä. Tutkijan itsereflektio tarjoaa väylän siihen, kuinka 
aineistonmuodostus on tapahtunut kenttätyön aikana. Toisena lähtökohtana tutkimustyöhöni 
on 2000-luvulla etnografisen tutkimuskehyksen sisällä kehittynyt autoetnografia, jolla 
tarkoitetaan yleensä ”omaelämänkerrallista tutkimuksen tekemisen tapaa, jossa tutkijan omat 
kokemukset ovat tutkimuksen lähtökohtia ja sen keskeistä aineistoa” 21
 
.  
Sivuainetutkielmani pääasiallinen kenttätyökohde on ollut yksi suomalainen pääasiassa 
musiikkikeskusteluun keskittynyt Internet-foorumi, josta on muodostunut keskeinen 
                                                 
19 Järviluoma et. al. 2003a; Modinos 1994, 12–25.  
20 Blommaert & Jien 2010, 4–15.   
21 Ks. autoetnografian määrittelystä esim. Uotinen 2008.  
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kohtaamispaikka kotimaiselle reggae-skenelle. Tämän pääasiallinen kenttätyökohteen lisäksi 
olen tutkimustyön aikana tehnyt perinteistä etnografista työtä myös kolmen kaupungin 
reggae-skenessä Tampereella, Helsingissä ja Joensuussa. Näissä kaupungeissa olen 
haastatellut keskeisiä reggae-tapahtumien organisaattoreita ja esiintyjiä sekä havainnoinut 
skenejen tapahtumia. Tämän perinteisen kenttätyön tulosten analysointi ei kuitenkaan kuulu 
tämän tutkielman tavoitteisiin, vaikka kenttätyöni aikana karttuneet kokemukset ja tiedot 
vaikuttanevat epäsuorasti analyysini kontekstualisoimiseen. 
 
2.3 Tutkimusetiikka 
 
Tutkimusetiikka on keskeinen kysymys etnografisessa tutkimustyössä. Lukuisista eri 
yliopistojen ja akateemisten järjestöjen laatimista eettistä ohjesäännöistä huolimatta vallitseva 
käsitys kulttuurintutkimuksessa on, että tutkijan tulee tapauskohtaisesti tehdä omat eettiset 
ratkaisunsa inhimillisesti ja informenttejaan kunnioittaen 22.  Nettietnografiasta kattavasti 
kirjoittanut Robert Kozinets on pitänyt eettisenä minimisääntönä sitä, että piilohavainnointia 
ei tulisi tehdä missään olosuhteissa edes online-ympäristössä. Hän pitää tärkeänä, että tutkija 
pyytää tutkimussitaatteihin nettikirjoittajilta luvan, varsinkin jos ne ovat tietyn yhteisön 
sisäiselle foorumille kirjoitettuja. Tästä huolimatta tutkijan tulee itse tehdä ratkaisunsa siitä, 
koituuko informanttien lainaamisesta tutkimustekstissä heille vaaraa, vai tulisiko heidät 
anonymisoida kokonaan. Kozinets pitää suotavana myös sitä, että tutkija esittäytyisi online-
yhteisölle ja kertoisi avoimesti tavoitteistaan, aikatauluistaan ja julkaisukanavistaan 
tutkimuksen suhteen. Näiden käytäntöjen on tarkoitus osoittaa, että tutkija ei käytä online-
yhteisöä ainoastaan tutkimuksensa resurssina, vaan on aidosti sitoutunut yhteisöön ja sen 
käyttäytymiskoodeihin. Ideaalitilanteessa tutkija pikemminkin siis antaa yhteisölle resursseja 
ja osallistuu yhteisön sisäiseen keskusteluun omalla panoksellaan.23
 
  
En ole osallistunut analysoimani Internet-palstan keskusteluihin, mutta pyrin osallistumaan 
yhteisön sisäiseen keskusteluun väitöstutkimukseni artikkeleilla. Pyrin näin hyödyttämään 
tutkittavaa yhteisöä, johon myös itse osittain identifioidun, sekä osallistumaan kulttuurin 
sisäisiin keskusteluihin. Sivuainetutkielmaa laatiessani katsoin tarpeelliseksi pyytää yhdeltä 
kirjoittajalta sähköpostitse lupaa lainata hänen foorumikirjoituksiaan tässä tutkielmassa. 
                                                 
22 Vakimo 2010.  
23 Kozinets 2010, 136–157.  
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Tämän kirjoittajan tekstit olivat sävyltään muita henkilökohtaisempia mutta analyysini 
kannalta keskeisiä. Kirjoittaja vastasi kielteisesti pyyntööni24, ja perusteli päätöksensä. 
Kieltävän vastauksen vuoksi olen anonymisoinut analyysini. En esitä suoria lainauksia tai 
keskustelijoiden nimimerkkejä keskusteluketjusta. Tämän sijasta pyrin kuvailemaan 
analyysini kannalta keskeiset tapahtumat viestiketjussa. Kirjoittajan kiellon johdosta en lisäksi 
käytä suoria Internet-viitteitä keskusteluketjusta, vaan viittaan hallussani olevaan printattuun 
versioon25
 
 tästä ketjusta. Samasta syystä en nimeä tutkimustekstissä analyysini keskipisteessä 
olevaa musiikkiaiheista Internet-foorumia, enkä käsittele tämän foorumin taustoja. Arvioni 
mukaan keskustelupalstan anonymisoiminen on tarpeellisempaa kuin foorumin tarkempi 
esittely ja paikantaminen suomalaiseen mediamaisemaan.  
Näistä tutkimuseettisistä ratkaisuista johtuen sekä tutkielman luettavuus että analyysin 
havainnollisuus on joiltain osin kärsinyt. Olen katsonut, että nämä luettavuuden 
kustannuksella tehdyt eettiset ratkaisut ovat kuitenkin tarpeellisia, sillä analysoimani 
nettikeskustelu on joiltain osin tavallista intiimimpää ja linkittyy kirjoittajien 
henkilökohtaisiin elämänkatsomuksiin. Tämän teeman voidaan katsoa olevan 
analyysikohteena eettisesti herkkä aihe, ja olen katsonut, että tietty osa keskustelusta on 
uskonnollista itseilmaisua. Täten kokonaisten keskustelupuheenvuorojen 
uudelleenjulkaiseminen yliopiston tietokannoissa säilytettävässä tutkielmassa ilman 
kirjoittajien suostumusta ei voi mielestäni tulla kysymykseen.  Toisaalta olen arvioinut, että 
aihetta on turvallista käsitellä tutkielmassa valitsemallani yleisemmällä anonymisoidulla 
tasolla, sillä kyse on jo tietyssä avoimessa mediassa julkaistusta tekstistä. Avoimella medialla 
tarkoitan tässä yhteydessä sitä, että useimmat käyttäjät mieltävät palstan osaltaan myös 
julkiseksi promootiokanavaksi: yksi palstan tärkeimpiä tehtäviä on musiikkitapahtumista ja -
julkaisuista tiedottaminen. Tämän vuoksi etäännytettyyn tarkasteluun ilman lainauksia ei 
mielestäni ole tarvetta pyytää erikseen lupaa kaikilta keskusteluketjuun kirjoittaneilta. Pidän 
hyvin epätodennäköisenä sitä, että rajattuun yliopiston sisäiseen levitykseen tarkoitettu teksti 
voisi aiheuttaa kirjoittajille suoraa tai epäsuoraa vahinkoa. Ajoittaisesta henkilökohtaisesta 
sävystään huolimatta aineiston keskustelu kohdistui kaupalliseen musiikkivideoon, eikä siinä 
tule ilmi kirjoittajien yksityistietoja tai tuntomerkkejä.   
                                                 
24 Ks. LIITE 2. Sähköpostilla tehdyn tutkimuspyynnön olisi mahdollisesti voinut toteuttaa ammattimaisemmin, 
mutta katson, että tarkempi reflektio tästä pyynnöstä ja sen epäonnistumisesta ei ole tutkielman rajatun pituuden 
vuoksi tässä tarpeen.     
25 Aineisto 2012a. 
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Verkkoaineiston anonymisointi on usein vaikeaa toteuttaa täydellisesti. Tiedostan, että 
käyttämääni anonymisointiin sisältyy myös mahdollisia ongelmia. Keskusteluketju on 
kirjoitushetkellä esimerkiksi mahdollista löytää hakukoneilla, sillä kyseessä on avoin foorumi, 
jossa keskustelun seuraaminen ei vaadi rekisteröitymistä. Toisaalta tavoitteenani ei ole ollut 
poistaa täysin tätä jäljittämisen mahdollisuutta. Sen sijaan olen ensisijaisesti pyrkinyt 
anonymisoinnilla kunnioittamaan yhden keskustelijan toivetta siitä, että hänen nimimerkkiään 
tai kirjoituksiaan ei uudelleenjulkaista akateemisessa työssä. Tämä toive on ymmärrettävä, 
sillä akateeminen opinnäytetyö on hyvin toisentyyppinen julkaisumuoto kuin 
verkkokeskustelu. Niinpä tutkielmassa analysoidun keskusteluketjun ja keskustelijoiden 
jäljittäminen on tutkielman kirjoitushetkellä luultavasti edelleen mahdollista, mutta olen 
pyrkinyt varmistamaan, ettei oma tutkielmani tuo merkittävässä määrin uutta pysyvämpää 
julkisuutta keskustelijoille ja heidän nimimerkeilleen. Tämän vuoksi olen toteuttanut tämän 
tutkimuksen julkaisemattomana opinnäytetyönä, enkä ole jatkanut työtä eteenpäin 
julkaistavaksi tarkoitettavaksi artikkelikäsikirjoitukseksi, vaikka ilmaisin julkaisun yhdeksi 
alkuperäiseksi tavoitteekseni foorumikirjoittajalle lähetetyssä pyynnössä.26
   
   
3 AINEISTON JA TUTKIMUSMAASTON KARTOITUS  
3.1 Suomalainen reggae   
 
Ajallisen ja kulttuurisen kontekstin luomiseksi esitän lyhyen katsauksen sekä reggae-
kulttuuriin että Rastafari-liikkeeseen. Pyrin katsauksessani keskittymään oman aineistoni 
kannalta merkittäviin teemoihin eli sukupuolen ja seksuaalisuuden esittämiseen sekä 
Rastafarien toimintaan reggae-kulttuurissa. Luku 3.1 on nopea historiallinen katsaus 
suomalaiseen reggae-musiikkiin, 3.2 esittelee puolestaan Rastafari-liikkeen taustaa ja 3.3 
käsittelee yleisellä tasolla seksuaalisuuden ja sukupuolisuuden tematiikkaa reggae-musiikissa.  
 
Suomessa reggaen ympärille alkoi rakentua vannoutunut jamaikalaista kulttuuria seuraava 
kuuntelijakunta 1980-luvulla, kun Tero Kaski perusti Helsingin Lapinlahdenkadulle ”Black 
Star” -levykaupan, joka erikoistui reggae-musiikkiin. Kaski oli aloittanut jo aikaisemmin 
reggaeseen erikoistuvan radio-ohjelman, ”The Roots of Reggae”, toimittamisen Ylellä. 
                                                 
26 Ks. LIITE 2.  
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Levykaupan ohella hän alkoi myös julkaista yhdessä Pekka Vuorisen kanssa omakustanteista 
jamaikalaista musiikkia ja kulttuuria käsittelevää ”Cool Runnings” -zineä27. ”Black Star” -
levykaupasta muodostui ensimmäinen kohtaamispaikka helsinkiläiselle reggae-skenelle, ja se 
pysyi monien muuttojen ja muutosten myötä toiminnassa aina vuoteen 2001, jolloin Tero 
Kaski menehtyi. Kasken toiminnan 1980- ja 1990- luvuilla voidaan katsoa luoneen 
edellytykset reggae-kulttuurin ympärille rakentuneen yhteisön syntymiselle Suomeen. Monet 
nykyisin aktiivisista reggae-musiikoista muistelevat saaneensa ensi kosketuksensa reggaeseen 
Tero Kasken kulttuuritoiminnan myötä. Cool Runnings käsitteli musiikin lisäksi myös 
jamaikalaista kulttuuria, ja Rastafari-liike kiinnosti tuolloin useita kirjoittajia.28
 
  
1980-lukuvun aikana useat ”Black Star” -liikkeen kautta jamaikalaiseen musiikkiin 
tutustuneet fanit alkoivat järjestää reggae-klubeja Helsingissä. 1990-luvun alkuun mennessä 
reggaen klubikulttuurista oli jo tullut pääkaupunkiseudulla elinvoimaista, ja tuolloin erityisesti 
afrikkalaiset siirtolaiset järjestivät useita viikoittaisia reggae-klubeja. Nigerialaissyntyinen 
Francis Erharuyi alkoi vuonna 1990 organisoida vuosittaisia ”Reggae Snowsplash” ja 
”Helsinki Reggae Festival” -tapahtumia, jotka ovat jatkuneet aina kirjoittamishetkeen asti 
Suomen suurimpina vuosittaisina reggae-festivaaleina.29
 
  
1980- ja 1990-lukujen taitteessa julkaistiin Cool Runnings -zinen ohella muutaman vuoden 
ajan Rastafarien omana mediana toiminutta Pohjolan Leijona -zineä. Reggaen suosio pysyi 
kuitenkin Suomessa marginaalisena, ja skenet näyttävät painottuneen klubitoimintaan aina 
2000-luvun alkuun asti. Tällöin suomenkieltä käyttänyt reggae-orkesteri, Soul Captain Band, 
nousi nopeasti suosioon ensimmäisellä levyllään, ”Jokaiselle tulta” (2001). Samaan aikaan 
Helsingin klubikentälle nousi useita suomenkielisiä organisaattoreita. Merkittävimmäksi 
näistä organisaattoreista kohosi Komposti-soundsystem, josta muodostui nopeasti johtava DJ- 
ja tuotantoryhmä suomalaisessa skenessä. Kompostin vaikutuksesta reggaeta alettiin tuottaa 
suomalaisista lähtökohdista. Soundsystemiin vanavedessä syntynyt Soul Captain Band tulkitsi 
reggaeta paikallisesta näkökulmasta, jota suomalaisessa skenessä ei ollut aikaisemmin 
hyödynnetty. Yhtyeen suomenkieliset tekstit olivat vahvasti yhteiskunnallisia sekä 
                                                 
27 Zinellä tarkoitan tässä tutkielmassa harrastajien tai fanien tuottamaa epävirallista julkaisua. 
28 Aarnio & Vuorinen 2008; Mashaire 2009; Tribute to Tero Kaski 2012. 
29 Mashaire 2009.  
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hengellisiä, ja noudattivat jamaikalaisen roots-reggaen perinnettä uskottavasti kotimaisesta 
näkökulmastaan huolimatta.30
 
  
Kim Ramstedt on esittänyt pro gradu -työssään, että 2000-luvulla Soul Captain Bandin 
aloittama suomenkielinen livemusiikkitoiminta vaikutti ratkaisevasti reggae-klubikulttuurin 
valtavirtaistumiseen ja leviämiseen Helsingin ulkopuolelle. Suomenkielenkäyttö loi 
edellytykset nykyisenkaltaisen paikallisen reggae-skenen syntymiselle. Skene koostuu tällä 
hetkellä sekä klubitoiminnasta, aktiivisista livebändeistä että kulttuuria aktiivisesti seuraavista 
kuuntelijoista.  Klubikulttuuri toimii jamaikalaista musiikkia tiiviisti seuraavien dj-
kollektiivien, eli soundsystemien, varassa. Tällä hetkellä Suomessa on kymmenittäin 
soundsystemejä, jotka pyrkivät soittamaan uutta jamaikalaista musiikkia. Uusi musiikki 
välittyy soundsystemeille tyypillisesti suoraan jamaikalaisten nettikontaktien kautta. 
Soundsystemien ympärille on syntynyt karibialaista musiikkia ymmärtävä ja seuraava 
suomalainen yleisö. Vielä 1990-luvulla soundsystemien kohdeyleisöä olivat lähinnä 
afrikkalaiset siirtolaiset pääkaupunkiseudulla. Tällä hetkellä kulttuuri on vakiintunut 
pääkaupunkiseudun ulkopuolellekin, ja klubikulttuurin kehittymisen myötä kotimainen reggae 
on noussut vakiintuneeksi osaksi valtavirran musiikkikulttuuria. Esimerkiksi vuonna 2011 
Jukka Pojan kappale ”Silkkii” nousi Suomen virallisen singlelistan ykköseksi useaksi viikoksi 
ja voitti Emma-gaalassa ”Vuoden biisi” -palkinnon. Ramstedtin mukaan klubikulttuurin ja 
artistien suosion kehittyminen on Suomessa ollut vahvasti yhteydessä toisiinsa. Hän toteaa, 
että reggae-musiikkia paikallisesta näkökulmasta artikuloivat suomenkieliset artistit ovat 
nostaneet yleisön kiinnostusta myös jamaikalaista kulttuuria kohtaan.31
 
 
Euroopan mittakaavassa suomalaista reggaeta voidaan pitää omalaatuisena ilmiönä. Reggae-
skenet ovat monin paikoin Euroopassa syntyneet ja kehittyneet afrikkalaisten ja karibialaisten 
siirtolaisten parissa. Näiden ryhmien kulttuurinen vaikutus on ollut Suomessa vähäistä 
verrattuna yleiseen eurooppalaiseen tasoon. Suosituimmat eurooppalaiset reggae-artistit, 
kuten Gentleman, Alborosie ja Tippa Irie, tekevät musiikkiaan jamaikalaisella englannilla, eli 
patoisilla, ja noudattavat jamaikalaisia reggaen konventioita lyyrisissä teemoissaan.32
                                                 
30 Ramstedt 2011, 22–25; Rajasaari & Rousu & Lipponen 2011, 63–155.  
 
Suomessa live-artistien soittama reggae on sen sijaan kehittynyt paikalliseen ja omalaatuiseen 
suuntaan, joka on pitkälti irronnut alkuperäisestä jamaikalaisesta estetiikasta. Näin näyttää 
31 Ramstedt 2011.  
32 Ks. myös Walker 2005, 177–211; Vrt. kuitenkin Rommen 2006, 257–258.  
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syntyneen uusi kotimainen genre - suomireggae. Suomessa livebändien esittämä reggae nousi 
suosituksi vasta kun se paikallistui ja siirtyi kotimaiselle yleisölle tuttuihin sosiaalisiin 
teemoihin. Tämä on nähtävissä esimerkiksi Jukka Pojan iskelmävivahteisessa hitissä 
”Silkkii”, jonka on nähty kiinnittyvän suomalaisen populaarimusiikin romanttisiin teemoihin. 
Huomattavaa on, että vaikka liveartistien ilmaisu on paikallistunut, voi suomalaisen 
klubikulttuurin katsoa noudattava yleisempää kansainvälistä linjaa, jossa uutta jamaikalaista 
musiikkituotantoa seurataan hyvin tiiviisti. Suomireggae-artistien tuotanto ei kokemukseni 
mukaan ole näkyvässä roolissa klubimusiikissa, vaikka artistien live-esiintymiset ovat lähes 
poikkeuksetta reggae-klubien yhteydessä, ja artistit saattavat toimia yhteistyössä 
soundsystemien kanssa.33
 
  
Suomessa reggaen konventioihin kuuluva Rastafari-tematiikka on jäänyt 2000-luvun aikana 
selvästi marginaaliin reggae-skenessä ja suomalaisessa yhteiskunnassa. Alkuoletuksenani on, 
että Rastafari-liikkeellä on kuitenkin yhä merkitystä skenejen sisällä, ja esimerkiksi reggaeta 
koskevissa online-keskusteluissa uskonnollisuus ja kirjoittajien suhde Rastafari-liikkeeseen 
on toistuva teema. Lisäksi skenen piirissä on viime vuosien aikana tullut tunnetuksi lukuisia 
uusia nuoria Rastafari-artisteja, kuten esimerkiksi Ras Kontti, Temppeli, Juurihoito ja Ras 
Henry.       
 
3.2 Rastafari-liike  
 
Rastafari-liikkeen synty Jamaikalla ajoitetaan yleisesti vuoteen 1930, jolloin Tafari Makonnen 
kruunattiin Etiopian keisariksi, ja hän otti yhdeksi kruunajaisnimekseen Haile Selassie Ras 
Tafari Makonnen. Uutisesta muodostui merkittävä tapaus Jamaikalla, jossa useat paikalliset 
mustat kristityt tulkitsivat tapauksen Jumalalliseksi ihmeeksi. Useat saarnaajat, kuten Leonard 
Howell, Robert Hinds, Joseph Hibbert ja Archibald Dunkley, alkoivat julistaa keisari Haile 
Selassien olevan jumalallinen tai messiaaninen hahmo.34
 
    
1930-luvun jamaikalaisessa yhteiskunnassa vaikutti vahvasti 1600-luvulta alkaen jatkunut 
orjakaupan, kolonialismin ja transatlantisen kaupan historia. Kolonialistinen talous oli 
muodostanut saarelle voimakkaan yhteiskunnallisen hierarkian. Vaikka orjuus oli virallisesti 
                                                 
33 Ramstedt 2011; Strand 2012.  
34 Barnett 2012; Barret 1982, 80–84.  
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poistettu jo vuonna 1834, saaren musta väestö oli vielä 1900-luvulla sidottu 
plantaasitalouteen, jossa maanomistajina oli englantia puhuva valkoinen yläluokka. Näissä 
oloissa kehittyi myös englannista ja afrikkalaisista kielistä jamaikalaisen mustan väestön oma 
kieli – patois. 1600-luvulta alkaen Jamaikalla oli koettu useita väkivaltaisesti tukahdutettuja 
orjakapinoita. Näiden kapinoiden johtajat olivat kohonneet myös uskonnollisiksi johtajiksi, ja 
useat vallankumousyritykset olivat lähteneet liikkeelle kirkoista. Mustien pariin levinneet 
protestanttiset kirkot ja kansauskonnon verkostot olivat merkittävimpiä mustan vastarinnan 
organisaation ja mobilisaation lähtökohtia. Uskonto oli näin Jamaikalla sidottu 
lähtökohtaisesti mustien kulttuuriseen ja yhteiskunnalliseen vapaustaisteluun. 1900- ja 1800-
lukujen taitteessa Karibian alueesta muodostui myös kansainvälisemmän mustan tietoisuuden 
keskus. Kansainvälisesti tunnettu musta jamaikalainen toimittaja, yrittäjä ja poliitikko Marcus 
Garvey (1887–1940) kehitti tällöin ideaa pan-afrikkalaisuudesta, joka tarkoitti afrikkalaisten 
ryhmien maailmanlaajuista solidaarisuutta toisiaan kohtaan. Garveyn toimi kansainvälisesti 
niin Englannissa, Yhdysvalloissa kuin Karibiallakin, ja hänen tunnetuimpana poliittisena 
tavoitteenaan oli mustien paluumuutto Afrikkaan. Näin 1930-luvulla mustien 
vapautumispyrkimykset olivat saaneet aikaisempaa kansainvälisemmän ja määrätietoisemman 
sävyn.35
 
 
1900-luvun mustan tietoisuuden heräämisen myötä afrikkalaisen keisarin kruunaaminen 
uutisoitiin näyttävästi Jamaikalla, ja tapaus tulkittiin kansan keskuudessa yliluonnollisena 
merkkinä. Varhaisista Haile Selassien jumalallisuutta korostaneista saarnaajista 
merkittävimmäksi nousi Leonard Howell, joka perusti lopulta vuonna 1940 Kingstonin 
läheisyyteen maaseudulle oman uskonnollisen yhteisönsä – Pinnaclen. Useiden tutkijoiden 
mukaan juuri Pinnaclessa syntyi Rastafari-liikeelle tyypillinen elämäntapa. Osa yhteisön 
jäsenistä kasvatti hiuksiaan dreadlocks-tyyliseksi kampaukseksi. Innoitus tähän on luultavasti 
tullut Afrikasta kantautuneista uutiskuvista, sillä esimerkiksi Itä-Afrikan Masai-kansan 
parissa käytetään samantyyppistä hiuslaitetta. Howellin yhteisössä noudatettiin tiettävästi 
kasvisruokavalioita ja käytettiin kannabista rituaalisesti. Kannabiksen käytöstä tosin on 
viitteitä runsaasti jo aikaisemmissa mustissa uskonnollisissa liikkeissä Karibialla ja Länsi-
Afrikassa. Ilmeisesti kannabiksen viljelyn vuoksi yhteisö joutui lopulta poliisin ja 
plantaasiomistajien vainon kohteeksi niin, että poliisi tuhosi koko kommuunin maan tasalle 
                                                 
35 Barret 1982, 29–102. 
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vuonna 1954. Howell itse suljettiin mielisairaalaan, jossa hän kuoli unohdettuna vuonna 
1981.36
 
    
Omavaraisena yhteisönä toimineen Pinnaclen tuhon jälkeen Howellin kannattajat siirtyivät 
sadoittain Kingstonin slummien köyhälistön joukkoon. Jamaikalla oli 1950-luvulla käynnissä 
merkittävä muutto maalta kaupunkeihin, ja slummeista muodostui erilaisten afrikkalaisen 
musiikkiperinteiden sulatusuuneja. Näkyvimpänä tuloksena tästä synteesistä syntyi 
Rastafarien rituaalinen kokoontuminen Nyabinghi, jossa tyypillisesti lauletaan ylistystä Haile 
Selassielle, rukoillaan, nautitaan kannabista ja ruokaillaan seremoniallisesti. Nyabinghistä 
muodostui nopeasti yleinen Rastafari-liikkeen rituaalisten kokoontumisten malli. Rituaalissa 
käytetty monivivahteinen rumpu-musiikki näyttää periytyvän sekä Jamaikan maaseudulla 
harjoitetulta Kumina-kultilta että Burro-kansalta, joka oli säilyttänyt perinteisen musiikkinsa 
orjuudenkin oloissa. Nyabinghi oli Jamaikan kontekstissa kulttuurisesti merkittävä julkinen 
liike, sillä afrikkalaisperäisiä kulttuurimuotoja pidettiin yhteiskunnallisesti ja sosiaalisesti 
alempiarvoisina niin valkoisen kuin mustan väestönkin parissa.37
 
  
Rastafari-liike levisi nopeasti 1950- ja 1960-luvuilla Kingstonin köyhälistön parissa, ja liike 
joutui tänä aikana toistuvasti poliisien väkivaltaisen vainon kohteeksi. 1970-luvulle tultaessa 
liikkeen yhteiskunnallinen asema kohentui huomattavasti. Tämä tapahtui erityisesti reggae-
musiikin kautta. 1970-luvulla suurin osa Jamaikan reggae-muusikoista nousi Rastafari-
taustasta Kingstonin slummeista. Näin Nyabinghi-musiikki vaikutti vahvasti jamaikalaisen 
populaarimusiikin rytmiikkaan. Rastafari-artisteista, kuten Bob Marleysta ja Peter Toshista, 
tuli kansainvälisesti tunnetumpia jamaikalaisia. 1970-luvulla Rastafarista tuli reggea-musiikin 
välittämänä myös kansainvälinen liike. Tällöin liike saavutti myös Jamaikalla suosiota 
keskiluokan ja yliopistointellektuellien parissa, ja lopulta liikkeestä muodostui merkittävä osa 
Jamaikalaista kansallista identiteettiä ja turismiteollisuutta. Etenkin 1980-luvulta eteenpäin 
liikkeen on kritisoitu Jamaikalla menettäneen suuren osan radikaaliuttaan ja sulautuneen 
osaksi saaren uskonnollista elämää.38
 
    
Globalisaationsakaan myötä Rastafarista ei ole muodostunut institutionalisoitunutta uskontoa, 
vaan liike on pysynyt varsin hajanaisena ja hierarkiattomana. Liikettä on ympäri maailman 
                                                 
36 Barnett 2012; Barret 1982, 86–89.  
37 Bilby & Leib 2012; Vrt. Reckord 1998.  
38 Barnett 2012; Vrt. Barret 1982, 146–228. 
17 
 
tulkittu yhä uusista paikallisista konteksteista käsin, ja usein nämä tulkinnat ovat 
näyttäytyneet keskenään ristiriitaisilta. Rastafari on toisaalla yhdistynyt kristillisiin virtauksiin 
ja toisaalla taas toiminut vastavoimana kristinuskolle.39 Tässä tutkielmassa pidän liikettä 
yhdistävänä tekijänä Rastafarilta toiselle välittyviä kehollisia tekniikoita. Rastafarikielessä 
tästä elämäntavasta käytetään nimitystä ”livity”. Livityyn kuuluvat usein esimerkiksi 
kannabiksen käyttö kasvissyönti, dreadlocks-hiukset ja osallistuminen Nyabinghiin.40
 
 Livity-
termi kuvastaa mielestäni osuvasti liikkeen luokitteluja pakenevaa olemusta, joka määrittyy 
jatkuvasti uudelleen paikallisen ympäristön myötä.     
Olen valinnut Ras Henryn analyysini keskipisteeksi, koska hän on nuori suomalainen 
Rastafari-liikkeeseen sitoutunut artisti. ”Daggering” on hänen ensimmäinen musiikkivideonsa 
ja tiettävästi myös hänen ensimmäinen julkaisunsa. Hän ei edusta suomireggaeta, vaan 
kiinnittyy kielenkäytöltään ja tyyliltään pikemminkin jamaikalaisen musiikin konventioihin. 
Tätä vaikutelmaa tukee edelleen se, että artistin promootiossa on tuotu esille hänen 
tansanialaiset sukujuurensa ja siirtolaistaustansa. Ras Henry riimittelee patoisilla, ja hän on 
tehnyt yhteistyötä myös ulkomaalaisten artistien kanssa. Analysoitava teos ”Daggering” 
kiinnittyy kansainvälisen reggaen nykyvirtauksiin, vaikka kyseessä on suomalainen esiintyvä 
artisti. Tämän vuoksi teos tarjoaa mielenkiintoisen väylän, jonka kautta on mahdollista 
tarkastella jamaikalaisperäisten diskurssien artikulaatiota suomalaisessa 
musiikkiteollisuudessa. Seuraavaksi taustoitan teoksen taustalla olevia kansainvälisen reggaen 
kulttuurivirtauksia, joka liittyvät vahvasti sukupuolen ja seksuaalisuuden esittämiseen.  
3.3 Daggering-ilmiö ja Ras Henry  
 
Ras Henryn kappaleen ja musiikkivideon nimi ”Daggering” on intertekstuaalinen viittaus 
samannimiseen jamaikalaisperäiseen musiikki- ja tanssityyliin. Daggering-tyyli popularisoitui 
vuoden 2008 aikana jamaikalaisten dancehall-reggae -artistien Aidonian, Spicen ja Vybz 
Kartelin kappaleissa kuten ”Hundred Stab”, ”Check Mi Fi the Daggering” ja ”Ramping 
Shop”. Kappaleet nousivat suosioon ympäri maailman Internetin ja soundsystemien 
välityksellä, ja klubikulttuurissa yleistyi nopeasti kappaleiden teemaan liittyvä tanssityyli, 
joka tosin on mahdollisesti ollut olemassa Jamaikalla jo ennen vuoden 2008-
musiikkikappaleita. Tämän jälkeen teemaa käsitteleviä kappaleita on ilmestynyt 
                                                 
39 Barnett 2012. 
40 Barret 1982, 120–145. 
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lukemattomia. Jamaikalaisessa slangissa daggering viittaa sanana ”rajuun seksiin”, ja termi on 
ollut slangissa käytössä jo pitkään ennen varsinaisen musiikki-ilmiön syntymistä. 
Etymologisesti daggering on ilmeisesti johdettu tikariin viittaavasta sanasta ”dagger”, joka 
tässä yhteydessä rinnastuu selvästi maskuliiniseksi symboliksi. Daggering-kappaleet 
käsittelevät nimensä mukaisesti korostetun intensiivistä ja heteronormatiivista seksuaalista 
kanssakäymistä tyypillisesti dominoivasta miesnäkökulmasta, vaikka myös naisartistien 
versioita daggering-teemasta on tehty useita. Lyriikassa ”stab”, eli työntö tai puukotus, 
rinnastuu edelleen seksiin.41
 
 Esimerkiksi Aidonian kappaleen ”Hundred Stab” kertosäe alkaa 
suorasukaisella, mutta absurdilla seksikuvauksella, joka räpätään nopeaan rytmiin. Kertosäe 
keskittyy daggering-teemalle tyypillisesti naisen sukupuolielinten ja kertojaäänenä toimivan 
miehen toiminnan kuvailuun:  
...Hundred stab, this a hundred stab/ 
Make me thumb up you pussy like a punching bag/ 
Want to beat it like a child when they do something bad/ 
Belly start swell like a pumpkin bag/ 
Say she wanna come, so me slide and whine42
 (Aidonia 2008).
/ 
Start dig it like dirt, when diamond a find/... 
43
 
 
Daggering-kappaleiden tanssityylissä miehen ja naisen muodostama pari jäljittelee niin ikään 
seksuaalista kanssakäymistä. Tanssin kautta kappaleet ovat nousseet suosituksi reggae-
klubeilla ympäri maailman. Vuonna 2009 Jamaikan viestintäkomissio (”Jamaican 
Broadcasting Commision”) kielsi daggering-videoiden ja musiikkikappaleiden julkisen 
esittämisen saaren televisio- ja radiokanavilla vedoten niiden seksuaaliseen sisältöön. Tämä ei 
ole kuitenkaan estänyt daggering-kappaleiden tuotantoa ja suosiota Jamaikalla, jonka 
musiikkikulttuurissa soundsystemit ovat näytelleet tärkeämpää roolia kuin yksityinen 
musiikinkuuntelu äänitteiden tai radion avulla.44
 
   
Daggering-ilmiöllä on pitkät juuret jamaikalaisen musiikin historiassa. Karibialaisessa 
populaarimusiikissa seksiin ja seksuaalisuuteen liittyviä teemoja on käsitelty 
                                                 
41 Roxanne 2011.  
42 ”Whine” viittaa patois-kielessä viettelevään tanssiin. Mahdollisesti kehittynyt tuulta merkitsevästä sanasta 
”wind”.  Ks. esim. Pawka 2008. 
43 Olen patois-kielisissä lainauksissa pyrkinyt säilyttämään kielen erityispiirteet enkä ole pyrkinyt 
standardienglantiin. Patois-kielellä ei kuitenkaan ole laajalle levinnyttä vakiintunutta kirjoitusasua, joten 
kirjoitusasun muoto perustuu omiin valintoihini.   
44 Roxanne 2011. 
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suorasukaisemmin ja avoimemmin kuin länsimaalaisessa populaarimusiikissa. Usein seksiä 
käsittelevien teemojen yleistyminen ajoitetaan 1980-luvulle, jolloin digitaalinen 
musiikkituotanto ja dancehall-reggae alkoivat dominoida saaren musiikkikulttuuria. Tällöin 
aikaisemmat yhteiskunnalliset ja hengelliset teemat alkoivat vaihtua viihteellisempiin 
lyriikoihin. Seksiä käsitteleviä lyriikoita alettiin Jamaikalla nimittää 1980-luvulla yleisesti 
slackness-lyriikoiksi45. Useat tutkijat ovat kuitenkin osoittaneet, kuinka slackness on ollut osa 
jamaikalaista populaarimusiikkia jo pitkään ennen digitalisaatiota; esimerkiksi vuonna 1968 
Prince Buster levytti kappaleen ”Wreck a Pum Pum”, ja vastauksena tähän Rude Girls -yhtye 
julkaisi kappaleen ”Wreck a Buddy”.46 Samoin yhteiskunnallisesti tiedostavan Rastafari-
reggaen edelläkävijänä pidetyn Bob Marleyn tuotanto sisälsi myös slacknessin piirteitä. 
Slackness-teemat eivät tästä huolimatta ole jamaikalaisessa yhteiskunnassa tai varsinkaan 
mediassa täysin varauksetta hyväksyttyjä, vaikka ne ovat saavuttaneet vahvan aseman maan 
populaarimusiikissa.47
 
  
Tutkijat ovat pyrkineet ymmärtämään slackness-tematiikkaa 1980-luvulla tapahtuneiden 
yhteiskunnallisten muutosten taustaa vasten: Tällöin Kingstonin slummien taloudellinen 
tilanne kiristyi, ja laskusuhdanne iski vakavimmin miesvaltaisiin ammatteihin. Jamaikalainen 
populaarimusiikintutkija Donna Hope on esittänyt, että slummeissa erityisesti nuoret miehet 
joutuivat yhteiskunnan marginaaliin, ja usein riippuvaiseksi työssäkäyvistä naisista. Näissä 
olosuhteissa vahvaa maskuliinisuutta rakentavalle ja lujittavalle slackness-lyriikalla syntyi 
kulttuurinen tilaus. Yhteiskunnallisten selitysten lisäksi useat tutkijat ovat etsineet slackness-
lyriikalle historiallisempaa kulttuurista kontekstia; jamaikalainen musiikki periytyy pitkälti 
länsiafrikkalaisesta elämäntavasta, jossa suhde kehollisuuteen on huomattavasti avoimempi 
kuin eurooppalaisessa ajattelussa. Historiallisesti on joka tapauksessa varmaa, että seksi ja 
seksuaalisuus ovat aina olleet keskeisiä ja avoimesti käsiteltyjä teemoja mustassa 
karibialaisessa kansankulttuurissa, ja että 1980-luvulta eteenpäin ne ovat olleet kaupallisesti 
myyvimpiä teemoja alueen populaarimusiikissa. Esimerkiksi aiemmin 2000-luvulla suosituksi 
tansseiksi ja kappaleiksi muodostuivat ”Dutty-whine” ja ”Hot fuk”, jotka perustuivat niin 
                                                 
45 Slackness on sanana merkinnyt alunperin naispuolista henkilöä, joka käyttäytyy moraalittomasti. Ks. lisää 
esim. Cooper 2004, 1–33; Roxanne 2011, 264–270.  
46 Pum pum viittaa jamaikalaisessa kielenkäytössä naisen sukupuolielimiin, ja buddy vastaavasti penikseen 
(Pawka 2008; Ks. myös Walker 2005, 233–256) . 
47 Roxanne 2011; Cooper 2004, 73–97.  
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ikään naisen seksuaalisuuden esittämiseen. Daggering on täten vain uusin pinnalle noussut 
ilmiö tässä pitkässä jamaikalaisen musiikin jatkumossa.48
 
  
Rastafari-artistien tuotannon on reggaessa usein katsottu edustavan jonkinlaista vastavoimaa 
viihteelliselle slackness-tematiikalle. Rastafarit ovat kritisoineet reggae-musiikkia ja 
slacknessia koko sen historian ajan. Viimeaikoina esimerkiksi tunnettu runoilija, muusikko ja 
Rastafari Mutarabaruka sekä Rastafari-muusikko Horace Andy ovat puhuneet daggering-
ilmiötä vastaan jamaikalaisessa mediassa.49 Samanaikaisesti kuitenkin lukuisat artistit 
sitoutuvat väljästi Rastafari-liikkeeseen tai käyttävät Rastafareille tyypillistä kuvastoa sekä 
kielenkäyttöä musiikissaan. Niinpä artistit käsittelevät lukuisia ensisilmäykseltä ristiriitaisia 
teemoja tuotannossaan; esimerkiksi länsimaissa erityisesti hengellisillä ja yhteiskunnallisilla 
teemoillaan läpimurron tehnyt Sizzla on levyttänyt myös daggering-ilmiötä hyödyntäviä 
slackness-kappaleita, kuten ”Pump Up Her Pum Pum”. Mutabarukan tai muiden Rastafari-
intellektuellien kritiikki ei ole kohdistunut niinkään musiikin heteronormatiivisuuteen tai 
seksistisiin käytäntöihin, vaan pikemminkin sen pornografiseen luonteeseen tai oletettuun 
väkivaltaisuuteen. Esimerkiksi Horace Andy on ollut huolestunut musiikin vaikutuksista 
lapsiin. Jamaikalainen Rastafari-liike itsessään, kuten muutkin saaren uskonnolliset liikkeet, 
on vahvasti heteronormatiivinen 50
 
.  
Reggae-artistit ovat käyttäneet uskonnollista kuvastoa usein heteronormatiivisuuden 
korostamiseen; tätä kautta myös jyrkkä homoseksuaalisuuden kieltäminen on tullut osaksi 
slackness-teemoja. Tässä kontekstissa homoseksuaalisuuden torjuminen näyttää linkittyvän 
osaksi heteroseksuaalisen kyvykkyyden ylistämistä. 2000-luvulla sekä lukuisat Rastafarit että 
liikkeen ulkopuoliset artistit ovat tehneet homofobiaa sisältäviä slackness-kappaleita, joissa 
uskonnollinen tematiikka on keskeistä.  Esimerkiksi Sizzlan kappale ”Nah Apologize” alkaa 
Sizzlan puheella, jossa hän komentaa homoseksuaaleja pyytämään anteeksi suoraan 
Jumalalta, sen sijaan, että Sizzla itse pyytäisi heiltä anteeksi: 
 
You no see what them put inna de paper?/ 
Them talk about say fi apologize to batty-boy51
                                                 
48 Hope 2006, 1–24, 36–85; Vrt. Cooper 2004, 99–123; Ks. myös Kosmos 2002, 26–43. 
/ 
49 Ks. esim. Mutabaruka 2009; Katz 2009.  
50 Cooper 2004, 1–33; Ks. myös Kosmos 2002, 26–43. 
51 Batty-boy tarkoittaa patois-kielessä miespuolista homoseksuaalia. Batty viittaa jamaikalaisessa kielenkäytössä 
takamukseen (Pawka 2008).  
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Apologize for what?/ 
Them apologize to Jah!52
             (Sizzla 2009).  
/ 
Gunshot them fi get!/... 
  
Soundsystemit ovat Suomessa soittaneet daggering-hittejä intensiivisesti vuoden 2008 
jälkeen. Myös tanssityylinä daggering on jossain määrin yleistynyt reggae-klubeilla. Tähän on 
vaikuttanut se, että viime vuosina soundsystemien vanavedessä Suomeen on syntynyt 
muutamia jamaikalaista klubikulttuuria seuraavia tanssiryhmiä. Esimerkiksi vuonna 2010 
erityisesti daggering-musiikilla profiloituneet jamaikalaiset artistit RDX ja Bermuda 
esiintyivät loppuunmyydyllä Helsingin YK-klubilla yhdessä helsinkiläisen tanssiryhmän, 
Bubblin Bbz Dancehall Crew:n, kanssa. Daggering-ilmiön suosiosta huolimatta suomalaiset 
livemusiikkiartistit, Ras Henryä lukuun ottamatta, eivät ole toistaiseksi suoraan hyödyntäneet 
jamaikalaista slackness-tematiikkaa omassa musiikissaan. Tämän ratkaisun voi nähdä osana 
edellisessä alaluvussa kuvaamaani kehitystä kohti paikallisia sosiaalisia ja kulttuurisia 
teemoja reggae-musiikin jamaikalaisten konventioiden hyödyntämisen sijasta. Kokemukseni 
mukaan slackness-tematiikkaa ja seksiä on tähän mennessä käsitelty suomenkielisessä 
reggaessa lähinnä itseironisen huumorin kautta kuten esimerkiksi Soul Captain Bandin 
kappaleessa ”Vauvantekohomma”. Muutoin suomalaisessa reggaessa sukupuolisuutta on 
rakennettu iskelmää lähentyvien romanttisten teemojen ja syvempien 
ihmissuhdepohdiskelujen kautta suorasukaisen slackness-konvention sijasta.53
 
  
”Daggering”-musiikkivideo ladattiin Youtube-videopalveluun 7.4.2011, ja sen on ohjannut 
suomalainen musiikkivideoihin erikoistunut ohjaaja Sami Mäkelä, jonka youtube-kanavalla 
video myös julkaistiin. Kappaleen lyriikoita ei ole tietääkseni julkaistu kirjallisessa muodossa, 
joten olen litteroinut itse sanoitukset 54
                                                 
52 ”Jah” viittaa rastojen kielenkäytössä Jumalaan.  
. Osa lyriikoista on tosin visualisoitu valmiiksi itse 
videoteoksessa. Tältä osin olen noudattanut videon visualisoinnin kirjoitusasua 
litteroinnissani. Patois-kieli sekä sanaleikit tekivät litteroinnista vaikean tehtävän, ja 
litteroinnissani muutamien säkeiden ja sanojen merkitys jäi minulle epäselviksi. Huomioin 
kuitenkin nämä puutteet analyysissäni, ja olen standardienglannin käytön sijasta pyrkinyt 
säilyttämään patois-kielen erityisyyden litteroinnissani. Tutkielman kirjoitushetkellä video on 
kerännyt vuodessa noin 12 000 katselukertaa, ja 23 kommenttia. Teos ei ole täten saavuttanut 
53 Ks. esim. Strand 2012. 
54 Ks. LIITE 1.  
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suurta suosiota verrattuna esimerkiksi Jukka Pojan uusimpaan musiikkivideoon ”Älä tyri 
nyt”, joka katsottiin Youtube-palvelussa yli puolitoista miljoonaa kertaa noin kolmen 
kuukauden aikana. Daggering-videon keskeisenä kohdeyleisönä ja katsojajoukkona voi täten 
pitää reggae-skeneä jo aktiivisesti seuraavia kuuntelijoita. Seuraavassa analyysissä keskityn 
analysoimaan Daggering-videon sisältöä, ja jätän huomiotta Youtube-palveluun jätetyt 
kommentit, kuvaukset ja linkit.  
 
4 ”STAB HER DEEPER!” – DAGGERING-MUSIIKKIVIDEON    __ 
__DISKURSSIANALYYSI 
4.1 Teoksen auditiivisen tason analyysi  
 
Analysoin aluksi ”Daggering”-musiikkivideon auditiivista tasoa, eli teoksen lyriikkaa ja 
musikaalista rakennetta. Yhdistän tämän analyysin seuraavassa kappaleessa 4.2 teoksen 
visuaaliseen ilmeeseen, jonka myötä hahmotan millainen diskursiivinen kokonaisuus videosta 
muodostuu. Näen, että tämä kokonaisuus syntyy visuaalisen ja auditiivisen tason välisestä 
vuorovaikutuksesta.55
 
   
Vaikka ”Daggering” viittaa terminä intertekstuaalisesti digitaaliseen dancehall-kulttuuriin, 
teoksen musikaalinen rakenne ei muistuta melodisesti usein pelkistettyä dancehall-reggaeta, 
vaan pikemminkin instrumentaalista ja monikerroksista roots-reggaeta. Hallitsevina 
instrumentteina ovat basson, kitaran ja rumpujen lisäksi torvisoittimet, jotka soittavat reggaen 
mittapuulla mielestäni jopa verrattain pitkiä melodioita. Melodisuudestaan huolimatta teoksen 
rytmiikka kiinnittää kappaleen reggaeseen.  Erityisesti torvien osalta teoksen musikaalinen 
taso muistuttaa suomireggaen edelläkävijöiden, Soul Captain Bandin sekä Sound Explosion 
Bandin, soitantaa. ”Daggering”-nimestään huolimatta teos kiinnittyy näin musikaaliselta 
tyyliltään56
 
 suomireggaeseen, jossa livebändit ja orgaaninen sekä instrumentaalinen 
äänimaisema ovat olleet keskeisessä asemassa.   
                                                 
55 Ks. äänen ja videon analyysistä esim. Järviluoma et. al. 2003b.  
56 Tyylillä tarkoitan tässä identiteetin diskursiivista tasoa: tyyli on Fairclough’n sanastossa estetiikkaan ja 
keholliseen olemukseen liittyvät tavat, jotka yhdistävät heidät osaksi laajempaa sosiaalista yhteisöä. Fairclough 
käyttää käsitteestä englannikielistä termiä ”style” (Fairclough 2003, 161–163).  
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Musikaalisesta tyylistään huolimatta ”Daggering” on lyyrisesti kaukana suomireggaesta. 
Melodisesta musikaalisesta taustasta huolimatta Ras Henry räppää lyriikat nopeasti ja matalla 
äänellä patois-kielellä painottaen sanojen rytmitystä sävelen sijasta. Kappale ei muodosta 
lyyrisesti selkeää juonellista kokonaisuutta, vaan koostuu irrallisista elementeistä: 
kertojaäänenä olevan miehen toiminnan kuvailusta, naisen toiminnan kuvailusta sekä 
käskymuotoisista ohjeista muille miehille ja naisille. ”Daggering” koostuu neljästä säkeistöstä 
ja näiden välisestä kertosäkeestä, jossa Ras Henryn äänen taustalle liittyy vaimea naisääni. 
Lisäksi kertosäkeen aikana räpin taustalla kuuluu vaimea yksittäinen voihkaisu tai huokaus 
jokaisen säkeen aikana.  Kertosäe koostuu räpistä, jossa toistuu kaksi näennäisen 
merkityksettömän oloista tavua, ”digi” ja ”daga”, joista jälkimmäinen tosin herättää 
mielleyhtymän daggering-sanaan. Näiden tavujen välissä kertosäkeessä mainitaan ”kunnon 
työntö” (”proper stab”), ja kehotetaan nimenomaan naisia käynnistämään ”daggering”:    
 
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on / 
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
 (Ras Henry & Finnjam Band 2011). 
 
Säkeistöjen kuvaamat sosiaaliset tilanteet liittyvät seksiin sekä tanssiin. Daggering-sanan 
kaksoismerkityksen mukaisesti nämä kaksi tilannetta sekoittuvat toisiinsa, ja useimmat 
kappaleen riimeistä on mahdollista lukea sekä seksin että tanssin näkökulmasta. Esimerkiksi 
kappaleen ensimmäisen säkeistön alku voidaan nähdä kuvauksena daggering-tanssista, jossa 
nainen on kyyristynyt miehen eteen, mutta toisaalta tilanteen voi sanan toisessa merkityksessä 
tulkita myös ”rajuna seksinä”. Naista käsketään ”peruuttamaan” (”back it up”), ”aloittamaan 
tanssi” (”start up to whine”) ja ”ponnistamaan” (”rom it up”):  
 
Number one lesson for the ladies/  
Turn around back it up for me baby/ 
Then start up to whine and maybe pass the dagga rateing/ 
Rom it up, Rom it up cause you are going to see some real things/…  
(Ras Henry & Finnjam Band 2011). 
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Kaksoiskoodaus seksin ja tanssin välillä vähenee etenkin kappaleen viimeisissä säkeistöissä, 
joita on hankala enää tulkita tanssin näkökulmasta. Sanoitus etenee yhä yksiselitteisemmäksi 
ja fyysiseksi yhdynnän kuvaukseksi. Kappaleen kielellisissä valinnoissa mielenkiintoista on 
erityisesti se, kuinka kertojana toimiva mies on etäännytetty. Miestä ei kuvailla juuri lainkaan, 
ja ainoastaan hänen seksuaalinen toimintansa on näkyvissä sanoituksessa. Ainoa viittaus 
miehen persoonaan on ensimmäisen säkeistön puolivälissä, jossa todetaan naisen saavan 
”kokea nyt Rastamiehen voimaa” (”Now she can feel the Rastaman strenght ya”). Tämä on 
samalla sanoituksen ainoa eksplisiittinen viittaus Rastafari-uskonnollisuuteen tai -
identiteettiin. Muutoin tekstissä kuvataan ainoastaan miehen toimintaa partneriaan kohtaan 
aggressiivisella ja jopa pakottamiseen viittaavalla fyysisellä sanastolla. Sanoituksessa 
käytetään esimerkiksi sanoja: ”force her” (”pakota”), ”stab her deeper” (”työnnä 
syvemmälle”), ”pum pum get beat out” (”hakkaa vaginaa”), ”push it in” (”työnnä se sisään”), 
”grab her” (”tartu häneen”) ja ”give her the daggering” (”anna hänelle daggering”). Teoksen 
äänimaisema vahvistaa miehen aggressiivista kontrollia tilanteessa: Ras Henryn ääni on 
jatkuvasti hallitseva suhteessa kertosäkeessä taustalla laulavaan naisääneen. Lisäksi 
ensimmäisen säkeistön aikana räpin taustalla kuuluu tukahdutetulta vaikuttava naisen 
huudahdus kohdassa, jossa Ras Henry toteaa naisen ”tulevan kohta” (”she about to coming 
now”). Vaikutelma korostuu edelleen viimeisessä säkeistössä, jossa Ras Henry hidastaa 
lyyrikoidensa tahtia, ja siirtyy antamaan imperatiivissa neuvoja miehille kertojaäänen oman 
toiminnan kuvailun sijasta. Tässä kohdassa Ras Henry kehottaa miehiä ”pakkottamaan 
lujempaa, työntämään syvemmälle ja unohtamaan turhat puheet, sillä nainen ei halua mitään 
yhden minuutin miestä”: 
 
Force her harder/  
Stab her taller/ 
Ras Henry says forget about the talk and/  
Force her harder/ 
Stab her longer/ 
Woman she want no one minute man and/… 
 (Ras Henry & Finnjam Band 2011). 
 
Ras Henry esittää myös naiselle imperatiiveja, ja kuvailee hänen toimintaansa. Kappaleen 
ensimmäisissä säkeissä Ras Henry ilmoittaakin antavansa naisille ohjeita (”lessons for the 
ladies”). Ohjeet keskittyvät fyysisiin asentoihin ja olemukseen, eikä naispartneria kuvailla 
muille adjektiiveilla. Naisen toiminta saa tässä kuvauksessa kuitenkin enemmän 
persoonallisuutta kuin miehen käytös. Nainen esimerkiksi ”huutaa kuin olisi kuolemassa” 
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(”scream like she dead”) tai ”näyttää hyvältä” (”look good”) kun taas miehen olemus jää 
hiljaiseksi ja tuntemattomaksi. Naiseen kohdistuvassa puheessa taustaoletukseksi muodostuu 
se, että nainen on halukas rajuun tanssiin ja seksiin, ja unelmoi nimenomaan rajusta ja 
”pahasta” miehestä. Ras Henryn sanoin: ”Toteuta hänen unelmansa, niin hän oppii kuka on 
kaikista pahin” (”Fullfill her dreams so that she knows who is the badder one”). Partnereiden 
välistä kommunikaatiota tai sosiaalista kanssakäymistä ei kuvata sanoituksessa lainkaan. 
Seksi ja tanssi ymmärretään teoksessa yksinomaan fyysiseksi ja pelkistetyksi kohtaamiseksi. 
Tältä osin teoksen sanoitus lähenee pornografiassa käytettyjä diskursseja.57
 
 
Dancehall-musiikkia kattavasti tutkinut Carolyn Cooper on pitänyt dancehall-reggaelle 
tyypillisenä monimerkityksellistä ja humoristista metaforisuutta, joka nousee jamaikalaisesta 
mustasta kansankulttuurista.58
 
 Niinpä ”Daggering”-teoksessa kärjistetyn rajun seksin 
esittäminen luonnollisena kanssakäymisenä saattaisi viitata satiiriseen ja lajityyppiä 
parodioivaan otteeseen. Sanoituksen sanastollisista valinnoista ja metaforista puuttuu 
kuitenkin eksplisiittinen huumori. Metaforisuuden sijaan Ras Henryn teksti on hyvin 
konkreettinen kuvaus, jossa sanamuodot ovat ehdottomia ja varmoja. Lyriikassa käytetyt 
muutamat metaforat ovat niin ikään aggressiivisia ja konkreettisia: ”nainen huutaa kuin olisi 
kuolemassa” (”scream like she dead”) ja tärisee kuin ”maanjäristys” (”start to shake like 
earthquake over the town”) tai ”kännykkä” (”vibrate like cellular”). Erityisesti metafora 
”huutaa kuin olisi kuolemassa” värittää tekstiä väkivaltaan rinnastuvalla kielenkäytöllä. 
Huumoria, monimutkaisia kielikuvia tai monimerkityksellisyyttä tekstissä ei esiinny lukuun 
ottamatta tanssin ja seksin toisiinsa sekoittuneita metaforisia merkityksiä. Sanoitus kiinnittyy 
patois-kielen tyylin kautta jamaikalaiseen mustaan populaarikulttuuriin, mutta metaforisella ja 
lingvistisellä tasolla tähän kulttuuriin viitataan ”daggering”-termin lisäksi ainoastaan 
kohdassa, jossa mainitaan ”Rastamiehen voima”.    
”Daggering”-kappaleen sanoituksen diskursiivinen kokonaisuus kiinnittyy ajankohtaiseen 
jamaikalaiseen populaarikulttuuriin, vaikka teoksen lingvistinen ja metaforinen taso ei tätä 
tee.  Ensinnäkin teksti on kokonaisuudessaan vahvasti heteronormatiivinen. Sanoitus kuvaa 
alleviivatusti juuri miehen ja naisen välistä seksuaalista kanssakäymistä, ja nämä toimijat 
kuvataan perustavanlaatuisella tavalla erilaisiksi. Siinä missä mies on aggressiivinen toimija, 
                                                 
57 Ks. näistä diskursseista esim. Paalanen 2012. 
58 Cooper 2004, 125–178.   
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joka johtaa tilannetta, nainen on passiivinen kohde, jonka toiveet mieskertoja täyttää. 
Homofobista retoriikkaa teoksessa ei kuitenkaan käytetä vahvistamaan tätä 
heteronormatiivisuutta. Toiseksi ”Daggering” on hypermaskuliininen teos. 
Hypermaskuliinisuudella tarkoitan sitä, että miehen seksuaaliset kyvyt ja maskuliiniset 
ominaisuudet ovat lähes absurdilla tavalla ylikorostuneet, ja että naista määritellään näistä 
ominaisuuksista käsin. Naisen seksuaalisuus toteutuu sanoituksessa vain miehen aloitteen ja 
aktiivisuuden kautta. Kolmas erityisesti jamaikalaiselle populaarikulttuurille tyypillinen piirre 
on se, että sanoituksessa seksuaalisuus liittyy vahvasti suvunjatkamiseen. Toisen säkeistön 
lopussa kertojaääni toteaa ”naisen olevan valmis siemeneen ja lapseen” (”Woman ready fi the 
seed and give you the child”). Myös muualla tekstissä näyttäisi olevan viittauksia lapsiin, 
mutta litterointini on näissä kohdin jäänyt epäselväksi. Kyky lisääntymiseen on vahvan 
maskuliinisuuden ja kyvykkyyden merkki jamaikalaisessa dancehall-musiikkikulttuurissa. 
Esimerkiksi yksi 2000-luvun suosituimmista dancehall-artisteista, Vybz Kartel, on toistuvasti 
haastatteluissa tuonut esille ylpeytenään sen, että hänellä on seitsemän lasta eri naisten kanssa. 
59 Samoin myös eräät Rastafari-liikkeen vanhimmat ovat vastustaneet viihteellistä seksiä, joka 
ei tähtää suvunjatkamiseen 60
   
. Tällainen suvunjatkamisen yhdistäminen seksuaalisuuteen ja 
maskuliinisuuteen on kokemukseni mukaan länsimaiselle populaarimusiikille yleensä vieras 
teema.        
Analyysin perusteella ”Daggering”-teoksen auditiivisesta tasosta voidaan lopulta todeta, että 
musikaalisella tasolla video kiinnittyy suomireggaeen tyyliin, mutta kappale erottautuu 
samalla tästä genrestä sanoituksillaan. Sanoituksen tyyli noudattaa patois-kielen konventioita, 
mutta tekstin lingvistiset ja kerronnalliset ratkaisut sekä metaforat poikkeavat kansainvälisen 
reggaen valtavirrasta luomalla poikkeuksellisen aggressiivisen, persoonattoman ja jopa 
väkivaltaisen kuvan seksuaalisesta kanssakäymisestä ja daggering-tanssista. Artistin 
sitoutuminen Rastafari-elämäntapaan tuodaan esille vain yhdessä viittauksessa, ja muutoin 
uskonnollinen kielenkäyttö puuttuu sanoituksesta. Sanoitus kiinnittyy kuitenkin 
jamaikalaiseen dancehall-kulttuuriin implisiittisillä heteronormatiivisilla, hypermaskuliinisilla 
ja suvunjatkamista painottavilla diskursiivisilla merkityksillä.  
 
 
                                                 
59 Hope 2006, 52–55.  
60 Kosmos 2002,115–187. 
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4.2 Teoksen visuaalisen tason analyysi ja videon diskursiivinen kokonaisuus  
 
Reggae-musiikkivideoita on alettu julkaista vasta 2000-luvun aikana verkkolevityksen 
yleistettyä, eikä tällä genrellä kokemukseni mukaan ole vielä vakiintuneita visuaalisia 
konventioita. Daggering-ilmiön ympärille syntyneitä musiikkivideoita on kuitenkin 
muutamia, ja suhteutan analysoitavaa teosta tässä kappaleessa näiden videoiden kuvakieleen. 
Ras Henryn ”Daggering”-video noudattaa tyypillisen 2000-luvun kaupallisen musiikkivideon 
tyyliä, jossa leikkaukset ovat nopeita ja näkyviä. Lavastus ja erikoistehosteet ovat videossa 
vähäisiä. Videossa on kaksi kohtausta: Ensimmäisessä Ras Henry ja nainen liikkuvat punaisen 
auton ympärillä parkkihallissa. Toisessa kohtauksessa orkesteri soittaa ihmisjoukon keskellä 
palavan tynnyrin ympärillä ilmeisesti samassa parkkihallissa. Videossa liikutaan toistuvasti 
näiden kohtausten välillä nopeiden leikkausten avulla. Kinemaattisena61
 
 tehokeinona 
näkökulma on toisinaan jaettu kahtia niin, että kumpaakin tilannetta näytetään katsojalle 
yhtäaikaisesti. Toisena efektinä jokaisen säkeistön alussa sanoitukset ilmestyvät videon 
reunoille isoina valkoisina kirjaimina yhtäaikaisesti musiikin kanssa.    
Visuaalinen taso ei muodosta yhtenäistä narratiivista kokonaisuutta, vaan se koostuu 
irrallisista kohtauksista samaan tapaan kuin kappaleen sanoitus. Ensimmäisen kohtauksen 
tapahtumakenttä auton ympärillä on valaistu kirkkaasti sekä henkilöiden takana että edessä 
sijaitsevilla kohdevaloilla. Auton ympärillä on sijoitettu Rastafari-värein62
                                                 
61 Kinemaattisilla tehokeinoilla tai koodeilla viittaan elokuvallisiin kerronnan keinoihin, kuten valaistukseen, 
leikkauksiin ja kamerakulmiin, joita on laajasti käytetty myös musiikkivideoissa (Modinos 1994, 37–39).  
 maalattuja 
tynnyreitä, joissa palaa tuli. Tynnyreiden lisäksi tilan seiniä koristavat värikkäät graffiti-
maalaukset. Värimaailma on tässä kohtauksessa korostetun eloisa ja kirkas; tynnyrit ja 
maalaukset suorastaan loistavat. Useissa leikkauksissa tilassa on savua auton ympärillä. Tässä 
tapahtumakentässä Ras Henry räppää kohti kameraa ja liikkuu sekä elehtii itsevarmoin elkein 
tilassa. Hän on pukeutunut ruskeaan verryttelyasuun, jonka hihat on koristeltu Rastafari-
värein, ja jonka selkäpuolella näyttäisi olevan kuva Haile Selassiesta (esim. 0:48). Ras 
Henryn pitkä dreadlock-kampaus on auki. Hänen lisäkseen tilassa liikkuu mustaihoinen 
nainen, joka on pukeutunut kokomustaan ja ihonmyötäiseen vaatetukseen. Muutamassa 
kohtauksessa hänellä on valkoinen toppatakki mustan vaatetuksen päällä. Naisella on kiharat 
tummat hiukset, jotka laskeutuvat useissa leikkauksissa hänen kasvojensa eteen.  Hän tanssii 
62 Etiopian lipun värit, punainen, keltainen ja vihreät, ovat muodostuneet Rastafari-liikkeen ja laajemmin koko 
reggae-musiikin symboliksi (Barrett 1982, 115–117, 143). 
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kohtauksessa dancehall-tyylille tyypillisin liikkein usein matalissa ja toisinaan akrobaattisissa 
asennoissa, kuten päälläseisonnassa. Toisinaan kamera kohdistuu ainoastaan naiseen ja hänen 
liikkeisiinsä. Kaikissa leikkauksissa, joissa nainen ja Ras Henry ovat yhdessä, huomio 
kohdistuu kuitenkin korostetusti Ras Henryn liikkeisiin ja kameralle osoitettuun räppiin. 
Lisäksi kohtauksessa on muutamissa leikkauksissa taka-alalla miehiä ja naisia, jotka liikkuvat 
rytmikkäästi. Tanssivasta naisesta poiketen he pysyvät jatkuvasti pystyasennossa, ja kamera ei 
kertaakaan kohdistu heidän toimintaansa. Näiden statistien liikkeet ovat hyvin vähäeleisiä 
verrattuna Ras Henryyn ja tanssivaan naiseen.  
 
Toinen kohtaus on värimaailtaan mustavalkoinen. Orkesterin soittajia kuvataan sivulta, 
alhaalta, ylhäältä ja takaapäin, mutta ei lainkaan yleisön näkökulmasta eli edestäpäin. 
Tunnistettavia instrumentteja orkesterissa ovat kitara, saksofoni ja pasuuna. Ras Henry 
näyttäytyy tässä kohtauksessa laulajana orkesterin keskellä mikrofoni kädessään. Orkesterin 
takana on lisäksi vielä DJ, jonka toimintaa kamera näyttää muutamassa leikkauksessa. Yleisö 
liikkuu rytmikkäästi, mutta vähäeleisesti orkesterin edessä. Mustavalkoinen värimaisema on 
rikottu kahdella erikoistehosteella; orkesterin takana seinässä loistavat Rastafari-värit, jotka 
erottautuvat värillisenä muuten mustavalkoisesta kuvasta. Lisäksi tapahtumakentässä on 
orkesterin ja yleisön välillä tynnyreitä, joissa roihuaa värillisenä hohtavia liekkejä. Tätä 
tehokeinoa on käytetty vain kahdessa leikkauksessa (2:33–2:35), ja muutoin kohtauksessa 
tynnyrit liekkeineen ovat mustavalkoisia muun värimaailman tavoin. 
 
Musiikkivideon keskushenkilöt, Ras Henry ja tanssiva nainen, on esitetty kinemaattisten 
koodien tasolla hyvin eri tavoin. Ras Henry on selkeästi videon keskushenkilö, joka katsoo 
suoraan kameraan, ja jonka koko vartalo on esillä kuvakulmissa. Tanssiva nainen ei sen sijaan 
katso kertaakaan suoraan kameraan, vaan hänen katseensa kohdistuu maahan, Ras Henryyn 
tai muualle poispäin kamerasta. Toisinaan taas hiukset peittävät naisen silmät. Ras Henry 
katsoo ja osoittaa ajoittain kohti tanssivaa naista, mutta heidän katseensa eivät näytä 
kohtaavan teoksessa kertaakaan. Tanssiva nainen on sijoitettu kuvakulman laidoille selkeästi 
useammin kuin Ras Henry. Hänen kehonsa on lisäksi rajattu useissa leikkauksissa vain 
osittain kuvakulmaan niin, että kamera kuvaa erityisesti naisen alavartaloa. Tällä 
kinemaattisella koodilla näytetään korostavan naisen tanssin seksuaalisuutta. Vaikutelmaa 
korostaa se, että naista kuvataan toistuvasti myös takaapäin. Nainen ei siis kohtaa kameraa 
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videossa lainkaan katseellaan tai eleillään, vaan kamera seuraa naista aivan kuin hän ei olisi 
sen läsnäolosta tietoinen. Video luo kokonaisuudessaan naisesta näin passiivisen vaikutelman.  
 
Teoksessa käytetyt kinemaattiset koodit muistuttavat esineellistämistä, jota on terminä 
käytetty laajasti feministisessä tutkimuksessa visuaalisen esittämisen yhteydessä. 
Esineellistämisellä on tarkoitettu tiivistäen toimijan itsemääräämisoikeuden ja 
persoonallisuuden riisumista visuaalisissa seksuaalisuuteen liittyvissä kuvauksissa. Käsitteen 
negatiivisesti arvottavaa käyttöä on tosin kyseenalaistettu viimeaikaisessa tutkimuksessa: 
esineellistävät kinemaattiset koodit ovat pikemminkin sääntö kuin poikkeus kaupallisissa 
musiikkivideoissa, eivätkä ne välttämättä riisu henkilön toimijuutta niin yksioikoisesti kuin 
feministisessä tutkimuksessa on oletettu. 63
 
  Tässä analyysissä katson kuitenkin, että 
esineellistäminen on sopiva termi kuvamaan teoksen naisen kehon esittämistä osittaisena ja 
persoonattomana, varsinkin kun teoksen auditiivinen taso vahvistaa tätä tulkintaa.   
Ras Henry ei osallistu tanssiin, vaan hän lähinnä elehtii ja räppää kohti kameraa. Videon 
keskushenkilöt ottavat hyvin vähän sosiaalista kontaktia toisiinsa. Daggering-tanssia 
näytetään teoksessa vain ohimennen, vaikka lyriikat keskittyvät tähän nimenomaiseen 
paritanssi-ilmiöön. Ras Henry ja nainen tanssivat tyypillisessä daggering-asennossa 
ainoastaan kahdessa leikkauksessa noin sekunnin ajan (0:55 ja 03:47). Nainen kuiskaa tai 
huokaisee Ras Henryn korvaan kohdissa, joka on kuvattu lähikuvana (0:27 ja 0:34). 
Auditiivisella tasolla näissä kohdin kuuluu naisen huokaus. Kohdissa ei näy naisen silmiä, 
mutta Ras Henry katsoo jälleen suoraan kameraan. Muutoin keskushenkilöt vain osoittavat tai 
katsovat toisiaan ilman, että heidän välilleen näyttäisi syntyvän kehollista tai verbaalista 
kommunikaatiota. Nainen tanssii videossa erillään Ras Henrystä, ja vaikuttaa näin tanssivan 
pikemminkin kameralle.  
 
Sosiaalisen ja seksuaalisen kontaktin puute erottaa teoksen jamaikalaisista daggering-ilmiön 
ympärille syntyneistä musiikkivideoista. Esimerkiksi Vybz Kartelin ja Spicen videossa 
”Ramping Shop” teoksen musikaalinen ja visuaalinen jännite syntyy miespuolisen Vybz 
Kartelin ja naispuolisen Spicen välisestä kommunikaatiosta ja kontaktista.64
                                                 
63 Paalanen 2010.  
 Daggering-tanssi 
on levinnyt reggae-kulttuurin piirissä juuri musiikkivideoiden kautta, joissa tanssi on ollut 
64 Vybz Kartel & Spice 2008. 
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esillä näyttävästi. Tässä suhteessa Ras Henryn teos eroaa musiikillisesti jamaikalaisista 
daggering-kappaleista. On mahdollista, että teoksen suomireggaelle tyypillinen ison 
orkesterin rytmiikka ei videossa täysin soveltuisi dynaamisen daggering-tanssin esittämiseen. 
 
Keskushenkilöiden toiminnan ja kinemaattisten koodien johdosta teoksen visuaalinen ja 
auditiivinen taso ovat osittain ristiriidassa keskenään. Videokuvaa on synkronisoitu musiikin 
rytmin kanssa, mutta sanoituksen suorasukaiset tanssi- ja seksikuvaukset eivät korreloi videon 
tapahtumien kanssa. Teoksen visuaalinen taso on sanoituksia huomattavasti siistitympi: 
visuaalinen taso koostuu lähinnä orkesterin soitosta, Ras Henryn räpistä ja naisen tanssista, 
kun taas sanoitus kuvaa yhdyntää suorasanaisesti. Visuaalisesti teos ei ole suomalaisista 
totutuista normeista poikkeava ja noudattaa kaupallisen musiikkivideon kaavaa 
seksuaalisuuden visuaalisessa esittämisessä. Tanssiva musta nainen, räppäävä mies, kiiltävä 
auto, savu ja taustayleisö luovat jopa stereotyppisen asetelman teokseen. Yhteistä teoksen 
lyriikalle ja visuaaliselle tasolle on se, että seksuaalisuuteen liittyvää sosiaalisuutta ei kuvata 
kummallakaan tasolla. Lisäksi visuaalinen taso vahvistaa lyriikan luomaa kuvaa naisesta 
passiivisena vastaanottajana daggering-tanssissa. Teoksen visuaalisuus ei liioin lisää teokseen 
erityisiä humoristisia tai satiirisia sävyjä. Sekä auditiivisella että visuaalisella tasolla 
uskonnollisuus on mukana ainoastaan tausta-alalla. Videossa uskonnolliset viitteet ovat 
rekvisiitan roolissa: Rastafari-symbolit tynnyreissä, seinällä ja Ras Henryn vaatetuksessa sekä 
tynnyreissä näkyvästi palava tuli65
 
.  
Jamaikalaisin daggering-videoihin verrattuna Ras Henryn teoksessa seksuaalisuus on esitetty 
pelkistetysti: Donna Hopen ja Carolyn Cooperin mukaan jamaikalaisessa 
populaarikulttuurissa hypermaskuliinisuuden ohella esiintyvä karnevaalisuus, metaforisuus ja 
huumori puuttuvat teoksesta. Avoimen seksuaalisuuden kautta naisille on muodostunut 
kinemaattisesti verrattain aktiivinen toimijuus suosituimmissa daggering-videoissa. 
Esimerkiksi Vybz Kartelin ja Spicen ”Ramping Shop”-videossa Spice esiintyy ja räppää 
suoraan kameralle. Lyyrisellä tasolla hänellä näyttää myös olevan seksuaalisuuden mukanaan 
tuomaa valtaa, jota hän kohdistaa miehiin.66
                                                 
65 Tuli on Rastafari-liikkeessä puhdistava symboli (ks. esim. Kosmos 2002). 
 Tähän Daggering-tyylilajin kontekstiin asetettuna 
naiseuden esittämistä voi pitää Ras Henryn videossa perustellusti esineellistettynä. 
Yksipuolinen miehinen toimijuus visuaalisessa esityksessä sekä huumorin puute luovat 
66 Vybz Kartel & Spice 2008; Ks. myös Cooper 2009.  
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”Daggering”-teokseen sukupuolten välille hierarkisen ja jopa väkivaltaiseen alistamiseen 
viittaavan suhteen. Auditiivisella tasolla sekä mies ja nainen ovat pelkistettyjä ja 
persoonattomia toimijoita, mutta visuaalinen taso asettaa Ras Henryn selkeästi 
persoonalliseksi narraation keskushenkilöksi ja hallitsijaksi. Lyriikan alistamiseen liittyvä 
sanasto voimistaa tämän hierarkian jyrkäksi.    
 
Kokonaisuutena tarkasteltuna ”Daggering”-musiikkivideon diskurssijärjestyksessä erottuu 
tulkintani mukaan neljä diskurssikokonaisuutta. Ensinnäkin teos kiinnittyy suomireggaen 
diskurssiin musiikillisilla valinnoillaan ja rakenteellaan. Visuaalisella tasolla instrumenttien 
soittajat esitetään näkyvästi katsojalle. Näin reggaelle tyypilliset instrumentit ja 
orkesterikokonaisuus ovat olennainen osa teosta. Jamaikalaisen dancehall-musiikin diskurssi 
on teoksessa vahvasti läsnä teoksen narratiivisella tasolla. Tähän diskurssiin teoksen sitoo 
ainakin patois-kielen käyttö, hypermaskuliinisuus ja avoin seksuaalisuuden esittäminen. 
Dancehall-diskurssia rikkoo teoksessa kuitenkin yksiulotteisuus ja syvempien jamaikalaisten 
populaarikulttuuriviittausten puute. Yleiseltä visuaaliselta ilmeeltään ja esitystavaltaan 
”Daggering” sitoutuu pikemminkin länsimaisen kaupallisen populaarimusiikin diskurssiin. 
Tehosteet, kuten savu, auto ja kohdevalot, sekä naisen visuaalinen esittäminen 
esineellistävillä tekniikoilla kiinnittävät teoksen tähän diskurssiin. Viimeisenä ja 
piilotetuimpana diskurssina teoksessa on käytetty reggae-musiikkiin liittyvää uskonnollista 
diskurssia. Tähän merkityssisältöön videon sitoo vahvimmin esiintyjä nimi ja ulkoinen 
olemus sekä teoksen taustalla esiintyvät viittaukset Rastafari-kulttuuriin ja -symboliikkaan. 
Osittain tähän diskurssiin viittaavat myös suvunjatkamista käsittelevät riimit. 
Diskurssijärjestykset ovat aina limittäisiä sosiaalisessa todellisuudessa, ja edellä luettelemani 
diskurssipiirteet voitaisiin jaotella toisinkin. Esimerkiksi naista esineellistävä kuvaustapa 
saattaisi sitoa teosta sekä dancehallin että länsimaalaisen populaarimusiikin diskursseihin. 
Diskurssit voitaisiin myös nimetä toisin; esimerkiksi nimitys ”uskonnollinen diskurssi” 
nousee vahvasti omasta tutkimuskysymyksestäni sekä tavoitteistani.  
 
Daggering-ilmiön kontekstissa teosta voi pitää poikkeuksellisen aggressiivisena 
seksuaalisuuden kuvauksena. Mielestäni seksuaalisuuden esittäminen tällaisena 
diskursiivisena kokonaisuutena on suomalaisessa musiikkiteollisuudessa mahdollista pitkälti 
patois-kielen kautta: kieli on eurooppalaisessa kontekstissa tuntematon. Ras Henry ja 
Finnjam-band esittivät Daggering-kappaleen esimerkiksi ikärajattomassa Ääni ja Vimma –
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bändikilpailun tapahtumassa keväällä 2011 selkeästi nuoren yleisön edessä.67
 
 On vaikea 
kuvitella, että vastaavaa lyyristä sisältöä olisi voinut esittää tapahtumassa suomeksi. Teoksen 
lyyrisen tason merkitykset avautuvat vain rajatulle yleisölle. Samaten videon esittämä 
daggering-ilmiö on toistaiseksi tuttu lähinnä reggae-skeneen perehtyneille, vaikka reggae-
klubikulttuurin suosio on ollut viimevuosina nopeassa kasvussa Suomessa.  
Seuraavaksi analysoin, kuinka Ras Henryn ”Daggering”-videota on käsitelty reggae-skenen 
sisäisessä nettikeskustelussa. Sosiaalinen media ja musiikkiaiheiset keskustelufoorumit ovat 
luultavasti keskeisin levityskanava ja kohdeyleisö videolle. Suuri osa videon katsojista löytää 
videon kotimaisten reggae-aiheisten sivustojen ja keskustelujen kautta. Analysoimani 
sivuston kävijät muodostavat kohdeyleisön, jolle teoksen kulttuurinen konteksti on tuttua, ja 
jolla on kompetenssia tulkita patois-kieltä. Vastaanoton analyysissä tarkennan 
analyysikontekstiani edelleen uskonnollisen diskurssin käyttöön, joka nousee keskeiseksi 
määrittelykamppailun kohteeksi tässä keskustelussa.  
 
5 TANSSITUNTEJA JUUDAAN KUNINKAALTA – DAGGERING-VIDEON 
VASTAANOTTO ONLINE-KESKUSTELUSSA  
 
Keskustelu ”Daggering”-videosta alkoi palstalla muutama päivä videon ilmestymisen jälkeen, 
kun sivustolla aloitettiin uusi ketju, jonka aloitusviestiin kirjoittaja liitti linkin 
musiikkivideoon. Viestissä ei ole muuta sisältöä linkin lisäksi. Keskustelu jatkui aktiivisesti 
palstalla noin viikon ajan, ja ketjuun on tähän mennessä lähetetty useita kymmeniä viestejä. 
Pituudeltaan keskustelu on verrattain tyypillinen keskustelu uudesta julkaisusta kyseisellä 
foorumilla. Seuraavassa analyysissä käsittelen tämän keskusteluketjun sisältöä sellaisena kuin 
se kirjoitushetkellä (8.11.2012) näyttäytyy. 68
 
 Huomioin keskustelussa käytetyt Internet-linkit 
intertekstuaalisina viittauksina, mutta en ulota analyysiäni näiden linkkien sisältöjen tarkkaan 
erittelyyn. Analysoin keskustelua suhteessa Daggering-videoon, ja tarkastelen keskustelua 
tämän teoksen vastaanottona.  
Sanastollisella tasolla ketju etenee pääasiassa viesteillä, joissa kommentoidaan videon sisältöä 
muutamalla lauseella toteavaan sävyyn. Tätä kaavaa rikkovat toisille keskustelijoille 
                                                 
67 Hattumediatoimitus 2011.  
68 Aineisto 2012a.  
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suunnatut kysymykset. Kommunikaatio keskustelijoiden välillä rakentuu näiden kysymysten 
kautta. Kysymysten ja toteamusten lisäksi keskustelussa esitetään myös muutamia 
käskymuotoisia lauseita toisille keskustelijoille, mutta nämä ovat selkeästi harvinaisimpia 
lausemuotoja keskustelussa. Tyyliltään suurin osa kirjoittajista kirjoittaa nettikeskustelulle 
tyypillisesti puhekielenomaista ja huolittelematonta kieltä. Reggae-alakulttuurille tyypillisenä 
erityispiirteenä useat kirjoittajat sekoittavat viesteihinsä patois-kielisiä lauseita ja muuta 
kulttuuriin liittyvää erityissanastoa. Näitä lauseita ei selitellä muille viestijöille, ja 
kommunikaation oletuksena on se, että osallistujat ymmärtävät jonkun verran patois-sanastoa. 
Lisäksi foorumilla oletetaan keskustelijoiden olevan miehiä: noin ketjun puolivälissä eräs 
kirjoittaja kysyy erikseen naisten mielipiteitä videoon. Kukaan keskustelijoista ei vastaa tähän 
viestiin eikä identifioidu tavallisuudesta poiketen naiseksi. Keskustelussa on myös odotus 
siitä, keskustelu etenee väittelyksi. Ketjun alkupuolella eräs keskustelija esittää ennustuksen 
erimielisyydestä: hän toteaa ilmeisesti leikkimieliseen sävyyn aloittavansa keskustelun niin, 
että kinastelu voi alkaa. Olettamus käy toteen keskustelun edetessä, sillä keskustelijoiden 
välille alkaa syntyä verrattain jyrkkiä kantoja. 
 
Keskeisenä erilaisuutena viestijöiden välillä on suhtautuminen videoon. Keskustelussa 
esiintyy yhtäläisesti sekä positiivisia että negatiivisia määritelmiä videolle. Kummatkin 
määritelmät ovat pääsääntöisesti muutaman lauseen pituisia, ja niitä perustellaan lähinnä 
kirjoittajan omalla mielipiteellä ilman yleisempiä perusteluita tai viittauksia sosiaalisiin 
tilanteisiin. Kommentointi tapahtuu esimerkiksi luonnehtimalla videota ”hyväntuuliseksi” tai 
muuten mukaansatempaavaksi. Erityisesti näissä luonnehdinnoissa käytettiin myös lukuisia 
patois-kielisiä huudahduksia. Tämän voi katsoa olevan tyypillistä alakulttuurin sisäistä 
kommunikaatiota, joka ei luultavasti aukene välittömästi ulkopuolisille.  
 
Keskustelu saa mielenkiintoisen käänteen kun yksi keskustelijoista kirjoittaa tästä kaavasta 
poiketen muutaman sivun pituisen englanninkielisen viestin. Kyseinen keskustelija ei ole 
aikaisemmin osallistunut ketjuun. Kirjoitus on teologinen pohdinta Kuningas Daavidin tanssin 
merkityksestä kristilliselle seurakunnalle. Kirjoituksen lopussa on linkki, joka osoittaa tekstin 
olevan kokonaisuudessaan suora lainaus artikkelista, joka on julkaistu erään kanadalaisen 
evankelisen opiston sivuilla. Artikkeli on suunnattu kristilliselle yleisölle, ja se näyttää 
syntyneen osana pohjoisamerikkalaista protestanttista keskustelua. Kirjoituksessa pohditaan, 
miten kristillinen jumalanpalvelus voitaisiin saada mielenkiintoisemmaksi nuorille. 
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Vastaukseksi kirjoittaja esittää Vanhaan Testamenttiin perustuvan narraation kuningas 
Daavidin tanssista. Narraation mukaan Daavid kunnioitti Jumalaa heittäytymällä villiin 
tanssiin liitonarkin edessä, kun arkkia kuljetettiin Jerusalemiin. Jumala oli aiemmin iskenyt 
salamalla kuoliaaksi Daavidin ylipapin, Uzzan, joka oli yrittänyt kuljettaa ja huoltaa pyhää 
liitonarkkia pikkutarkalla ja ylpeällä asenteella. Jumalaa mieltyy Uzzan sijasta Daavidin 
spontaaniin toimintaan, ja liitonarkki saadaan turvallisesti Jerusalemiin. Kirjoittaja pitää 
Daavidin tanssia vertauskuvana sille intohimoiselle ja välittömälle asennoitumiselle, mikä 
kristityn kirkon tulisi löytää. Tekstin lisäksi viestissä on linkki Youtube-sivustolla avautuvaan 
videoon, joka on kohtaus Bruce Beresfordin vuonna 1985 ohjaamasta elokuvasta ”Kuningas 
Daavid”. Kohtauksessa kuningas Daavid tanssii ylävartalo paljaana Jerusalemiin liitonarkkia 
kuljettavan kulkueen edellä. Taustamusiikkina tapahtumille on juutalainen hepreankielinen 
kansansävel, Hava Nagila. Musiikin yltyessä Daavid tanssii videossa nopeutuvalla tahdilla 
pyörien ja pomppien kulkueen edellä.     
 
Seuraavassa viesteissä ei kommentoida kyseistä viestiä, mutta lopulta eräs keskustelijoista 
kysyy kuusi viestiä myöhemmin, miten Kuningas Daavidin tanssi liittyy ”Daggering”-
videoon. Näin Kuningas Daavidin tanssista muodostuu semanttisesti yhdistävä tekijä viestien 
välillä. Teologisen pohdinnan linkittänyt keskustelija vastaa kysymykseen kaksi viestiä 
myöhemmin taustoittamalla omin sanoin aiemmassa viestissä irralliseksi jääneen kristillisen 
artikkelin reggae-skenen maailmaan ja käynnissä olevaan keskusteluun.  
 
Taustoittava viesti on verrattain pitkä tämän ketjun kontekstissa, ja kirjoittaja on jakanut sen 
seitsemään kappaleseen rivinvaihdoilla. Ensimmäisessä kappaleessa kirjoittaja kertoo 
osallistuneensa keskusteluun, koska hänestä Ras-etuliite on yhdistetty videossa daggering-
tanssiin herättämiin väkivaltaisiin mielikuviin. Kappale jatkuu kirjoittajan selvennyksellä 
siitä, että hän kyllä ymmärtää, että daggering ei ole varsinaisesti puukotusta vaan viittaa 
seksuaaliseen kanssakäymiseen. Sanan tuomaa mielleyhtymää kirjoittaja pitää tästä 
huolimatta vastenmielisenä. Seuraavassa kappaleessa kirjoittaja kehottaa kuulijoita 
osallistumaan mieluummin kuningas Daavidin tanssitunneille. Tämän jälkeisissä lauseissa 
kirjoittaja selventää, että hänen aikaisempi tekstinsä kuningas Daavidin tanssista 
havainnollistaa Rastafarille tyypillistä näkemystä tanssista. Kirjoittaja mainitsee, että hän ei 
ole aikaisemmin törmännyt daggering-tyyliseen tanssikäsitykseen Rastafarien parissa. Tämän 
jälkeen hän siirtyy kritisoimaan väkivaltaista kuvaa, jonka teos antaa seksistä toteamalla, että 
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hän ei tällaista kuvaa halua mieleensä. Samassa yhteydessä tekstissä kummastellaan sitä, onko 
teoksen sanoma miehille ainoastaan se, että heillä pitäisi olla hyvä kestävyys seksissä. Tämä 
on kirjoittajan mielestä ohut sanoma. Viestin seuraavassa kappaleessa hän jatkaa 
pohdintaansa nimeämällä teoksen ”dancehalliksi”, joka ei hänelle aukene. Hän toteaa 
välttävänsä tanssihalleja, joissa hän joutuisi sulkemaan mielestään ympäristön musiikin ja 
tanssin. Kappaleen lopussa on pohtiva lause, jossa kysytään, että eikö seksistä voisi laulaa 
ilman pakottamistakin. Tämän jälkeen kappaleessa on vielä pisteillä erotettu kysyvä 
huomautus, jossa ihmetellään, että eivätkö artistit voisi jäädä vain kotiin naistensa kanssa. 
Viestin lopettaa kaksi kappaletta, joissa kirjoittaja kommentoi yleisemmällä tasolla 
musiikkivideota ja myös suomalaisia reggae-musiikkivideoita yleensä. Näissä kappaleissa 
todetaan teoksen olevan musikaalisesti lupaava ja videon olevan teknisesti hyvin toteutettuna.  
  
Tyyliltään taustoittava kirjoitus linkittyy Rastafari-kielenkäyttöön. Kirjoittaja ilmaisee alussa 
kritiikkiänsä Ras Henryn videota kohtaan muun muassa huudahduksella ”Lieskaa!”, joka 
viittaa nimenomaan Rastafari-kielenkäytölle tyypilliseen patois-kieliseen semanttiseen 
tyylikeinoon. 69
 
 Tekstissä huudahdus on suomennettu innovatiivisesti suomenkieliseksi. 
Teksti sisältää lukuisia vastaavia termejä. Keskusteluketjun normeista poiketen kritisoiva 
kirjoittaja ei suoraan käytä patois-kieltä viestissään, vaan pyrkii pikemminkin suomentamaan 
Rastafari-kielenkäyttöä ja patois-kielisiä termejä. Hän kontekstualisoi aiemmin linkittämänsä 
kristillisen artikkelin ja videon reggaen uskonnollisiin diskursseihin toteamalla, että niissä 
havainnollistetaan Rastafarin käsitystä musiikista ja tanssista. Viestinsä loppupuolella hän 
toteaa, että tämä Daavidin tyyli on hänestä parempi kuin daggering, jota hän kutsuu 
tikaroinniksi. Kuningas Daavidin tanssi on siis jotain, mitä Rastafariin sitoutuneen artistin 
tulisi edustaa ”daggering”-tanssin sijasta.  
Kriittisen kirjoittajan uskonnollissävytteinen diskurssi luo keskustelijoiden välille 
erilaisuutta70
                                                 
69 Engl. ”Fire Burn!” on tällainen tyypilinen torjuva ilmaus.  
, eikä kukaan tartu hänen tekstiinsä kysymyksillä, vaan keskustelu jatkuu 
mielipidetoteamuksilla videosta. Eräs kirjoittaja, joka ei ole aikaisemmin osallistunut 
keskusteluun, tarttuu kuitenkin vielä kuningas Daavidia koskevaan keskusteluun. Hän lainaa 
aikaisemman ”Rastamiehen” suhdetta musiikkiin ja tanssiin pohtineen kirjoittajan tekstiä ja 
esittää yhden lauseen pituisen humoristisen viestin. Kirjoittaja lainaa aikaisemman kirjoittajan 
70 Norman Fairclough’n käyttämä englanninkielinen termi on ”difference”. Fairclough viittaa termillä 
semanttisiin tapoihin, joilla rakennettaan ryhmän identiteettiä suhteessa muihin. Ks. Fairclough 2003, 41–44.  
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kehotusta kuningas Daavidin tanssitunneista ja kommentoi sitä omalla lauseellaan: ”No nyt 
on kova meno”.  
 
Humoristisen kommentoijan tavoin suurin osa keskustelijoista sijoittaa ”Daggering”-videon  
dancehall-musiikin ja klubikulttuuriin diskursiivisiin konteksteihin. Kristillisestä artikkelista 
suoraan lainattu narratiivi kuningas Daavidin tanssista ei nivoudu onnistuneesti osaksi tätä 
ympäristöä, vaikka narratiivia käyttävä kirjoittaja pyrkii rekonstekstualisoimaan 
kielenkäytössään Daavidin tanssin reggaen uskonnolliseen diskurssiin. Kuningas Daavidin 
tanssintunteja kommentoivassa myöhäisemmässä viestissä huumori syntyy juuri tästä 
ristiriidasta. Nykysuomessa termi ”meno” kiinnittyy diskursiivisesti klubikulttuurissa 
keskeiseen juhlimiseen ja sosiaaliseen ilonpitoon. Kuningas Daavidin hahmo puolestaan 
herättää vanhatestamentillisia mielleyhtymiä, jotka ovat sosiaalisesti hyvin kaukana tästä 
maailmasta. Näin viestin rakentama kuva kuningas Daavidista ohjaamassa reggae-
tanssitunteja herättää absurdeja ja humoristisia merkityksiä aikaisemman kirjoittajan 
taustoitusyrityksistä huolimatta.  
 
Kokonaisuudessaan klubikulttuuriin kiinnittyvä diskurssi muodostuu keskustelussa 
hallitsevaksi, ja muut kommentit esitetään tästä näkökulmasta yhden kirjoittajan Kuningas 
Daavidin tanssia käsitteleviä viestejä lukuun ottamatta. Muissa viesteissä esiintyvä kritiikki 
videota kohtaan liittyy sosiaalisiin tilanteisiin, jotka ovat tyypillisiä klubikulttuurille. Videon 
luonnehditaan tässä kritiikissä olevan muun muassa ”persoonaton”, ”kliseinen” tai ”nolo”.  
Kritiikkiä esitetään ketjun loppupuolella olevassa viestissä esimerkiksi siitä, että daggering-
tanssia ei näytetä videossa juuri lainkaan. Tässä kritiikissä kirjoittaja kommentoi, että 
videossa esiintyi lukuisia ”äijiä”, mutta silti teoksen nainen joutui tanssimaan ilman partneria. 
Kriittisen viestin lopussa on jälleen käytetty patois-kieltä, mikä näyttää olevan tyypillistä 
klubikulttuurin diskurssia käyttäville viesteille 
  
Merkittävää keskustelussa on se, että teoksen seksuaalista kuvastoa ei kritisoida tai koeta 
häiritseväksi muutoin kuin Kuningas Daavidia käsittelevissä viesteissä, vaikka useimmat 
keskustelijat vaikuttavat olevan hyvin tietoisia patois-kielen merkityksistä. Suurin osa videon 
alistamiseen viittaavasta sisällöstä on patois-kielellä, joka aukeaa vain tälle yleisölle. 
Mielenkiintoisesti keskustelun ainoa kritiikki esineellistävää kuvastoa kohtaan on esitetty 
uskonnollisen diskurssin kautta ja Rastafari-liikkeen näkökulmasta. Tästä kritiikistä näyttää 
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syntyvän myös suurin jännite ja erilaisuus keskustelijoiden välille. Eräs kirjoittaja viittaa 
esimerkiksi keskustelun loppupuolella videota kritisoiviin kirjoituksiin lyhyellä ja 
ytimekkäällä viestillä: ”[P]askoi kommentteja”. Keskustelijat eivät tämän lisäksi juurikaan 
kommentoi tai lainaa toistensa viestejä.    
 
Diskurssijärjestyksen näkökulmasta keskustelussa esiintyi lopulta kaksi diskursiivista 
kokonaisuutta, jolla Daggering-videota käsiteltiin: klubikulttuuriin kiinnittyvä diskurssi ja 
reggaen uskonnollinen diskurssi. Ensimmäinen näistä oli lajityypiltään lähinnä lyhyitä 
toteamuksia videosta, jotka sidottiin reggae-skenen merkittäviin sosiaalisiin viitekehyksiin 
kuten klubi-tapahtumiin, dancehall-tanssiin sekä Ras Henryn esiintymisiin. Tässä puheessa 
käytettiin myös näihin tilanteisiin liittyvää erityissanastoa sekä patois-kielisiä lauseita, ja 
diskurssiin liittyi usein myös huumori. Reggaen uskonnollista diskurssia puolestaan käytettiin 
vain yhden kirjoittajan viesteissä. Näissä viesteissä ei käytetty patois-kielisiä lauseita, mutta 
innovatiivisena tyylikeinona esiintyi suomennettuja Rastafarien kielenkäytöstä peräisin olevia 
fraaseja, kuten ”lieskaa”, ”Rastamies” ja ”RuhtinAS”. Videota ei tässä diskurssissa sidottu 
klubikulttuurin sosiaaliseen maailmaan, vaan pikemminkin kristillisestä lähteestä peräisin 
olevaan kuningas Daavid-narraatioon. Tässä yhteydessä on huomattavaa, että Rastafarit ovat 
jäljittäneet Haile Selassien messiaanisen auktoriteetin juuri vanhaan testamenttiin; Haile 
Selassieta on usein pidetty Daavidin suvun jatkajana.71
 
  
Uskonnollisessa diskurssissa esiintyi vahvaa arvoilla perusteltua kritiikkiä videota kohtaan 
toisin kuin klubikulttuurin diskurssissa, jossa tällaista arvolatausta ei esiintynyt. Videon 
esineellistävää esitystapaa kritisoitiin ainoastaan uskonnollista diskurssia käyttävissä 
viesteissä. Kritiikin lisäksi uskonnollista diskurssia käytettiin näissä viesteissä uskonnolliseen 
itseilmaisuun ja identiteetin rakentamiseen. Erityisesti kuningas Daavidin tanssin hengellistä 
arvoa perusteleva teksti rakensi kirjoittajalleen tällaista yliluonnolliseen perustuvaa Rastafari-
identiteettiä vallitsevaa klubikulttuuria vasten. Kuningas Daavidin tanssin arvoa 
”Rastamiehelle” kuvattiin ”vakavanhaksi”, ja tätä perusteltiin raamatullisella narraatiolla. 
Nämä semanttiset piirteet viittaavat tulkintani mukaan yliluonnolliseen. Toisin sanoen 
uskonnollisella diskurssilla oli tulkintani mukaan kaksi sosiaalista merkitystä keskustelussa; 
kulttuurikritiikki Daggering-videota kohtaan sekä uskonnollisen Rastafari-identiteetin 
sosiaalinen rakentaminen. Yhteenvetona voidaan sanoa, että online-keskustelussa 
                                                 
71 Barret 1982, 104–113. 
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uskonnollinen diskurssi toimi hyvin eri tavalla kuin Daggering-videossa, jossa uskonnollista 
diskurssia käytettiin teoksen autenttisuutta korostavina viittauksina.  
 
 
6 JOHTOPÄÄTÖKSET JA YHTEENVETO TUTKIMUSTULOKSISTA 
 
Kappaleessa yksi asetin tehtäväkseni hahmottaa yhden musiikkivideon uskonnollisia 
intertekstuaalisuuksia sekä yleisön suhtautumista näihin piirteisiin online-keskustelussa. 
Analyysissä hahmotin lopulta kolme mahdollista sosiaalista resurssia reggaen uskonnolliselle 
diskurssille eri konteksteista riippuen. Olen nimennyt nämä uskonnollisen diskurssin eri 
puolet (1) autenttisen tyyliin, (2) kulttuurikritiikin sekä (3) hengellisen identiteetin 
konteksteiksi. Huomattavaa on, että nämä resurssit ovat osittain päällekkäisiä, ja rakentuvat 
suhteessa toisiinsa. Tämän vuoksi pyrin seuraavassa yhteenvedossa käsittelemään näiden eri 
kontekstien ja resurssien suhdetta toisiinsa.   
 
Daggering-videossa uskonnollinen diskurssi esiintyi osana autenttiseksi katsottua 
jamaikalaista tyyliä. Rastafari-liikkeen elementtejä käytettiin lähinnä intertekstuaalisina 
viittauksina. Sekä lyyrisellä että visuaalisella tasolla tämä diskurssi esiintyi teoksen taustalla 
ikään kuin rekvisiittana. Näkyvimmin Rastafari-tyyliä esiintyi artistin, Ras Henryn, ulkoisessa 
habituksessa. Viittauksia Rastafari-kulttuuriin ei kontekstualisoitu suomalaiseen sosiaaliseen 
ympäristöön kuuluviksi. Uskonnollinen diskurssi toimi dancehall-musiikin merkitysten 
lomassa. Näillä esitystavoilla Ras Henryn teos kiinnittyi alkuperäiseksi katsottuun 
jamaikalaiseen populaarimusiikkiin ”suomireggaen” sijasta. Osa online-keskustelijoista näki 
jamaikalaisten konventioiden mahdollisimman tarkan uudentamisen autenttiseksi ja 
onnistuneeksi reggaeksi. Tästä kertoo osuvasti erään kirjoittajan kommentti Ras Henry 
toisesta musiikkijulkaisusta eräässä toisessa keskustelussa samalla palstalla. 72
 
 Hän kirjoittaa, 
että teoksesta ei kuulu keskustella suomalaisella palstalla, sillä kyseessä on kansainvälistä 
tasoa oleva musiikkijulkaisu. Kommentista on luettavissa, että kirjoittaja näkee Ras Henryn 
edustaman ”kansainvälisen reggaen” autenttisempana ja laadukkaampana kuin suomireggaen.  
Autenttiseksi Daggering-teoksen tekivät patois-kielen käyttö, Ras Henryn räppäys-tyyli sekä 
äänenkäyttö, kiinnittyminen dancehall-musiikin ajankohtaiseen daggering-teemaan ja 
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Rastafari-symboliikka. Kaikki nämä tekijät viittaavat jollain tasolla nimenomaan 
jamaikalaisen populaarimusiikin konventioihin ja nivoutuvat osittain myös toisiinsa. 
Esimerkiksi patois-kieli itsessään on kulttuurisesti lähellä Rastafari-liikkeen kielenkäyttöä, ja 
lukuisat ilmaukset viittaavat uskonnolliseen symboliikkaan 73
 
. Lukuisten eri lähteistä peräisin 
olevien jamaikalaisten piirteiden yhdistäminen yhdessä teoksessa on kuitenkin 
poikkeuksellisen kunnianhimoinen tavoite. Tätä monimutkaistaa edelleen se, että teos pyrki 
kiinnittymään myös suomireggaen autenttisuuteen musikaalisella ilmeellään. Useat 
keskustelijat mielsivät nämä erilaiset tyylikeinot keskenään ristiriitaisiksi ja teoksen 
epäonnistuneeksi.   
Online-keskustelussa uskonnollinen diskurssi esiintyi osana kritiikkiä ”Daggering”-videota 
kohtaan. Kritiikki kohdistui pelkistettyyn tapaan, jolla teoksessa käsiteltiin seksuaalisuutta, 
mikä voidaan nähdä seurauksena siitä, että teoksessa pyrittiin kiinnittymään yhtäaikaisesti 
moniin näennäisesti ristiriitaisiin jamaikalaisiin diskursiivisiin merkityksiin. Vaikka 
uskonnollista diskurssia käytettiin vain yhden kirjoittajan viestissä, merkittäväksi diskurssin 
tekee se, että vastaavaa kriittistä pohdintaa ei muissa viesteissä esiintynyt. Uskonnollinen 
diskurssi herätti myös poikkeuksellisen paljon huomiota ja keskustelua palstalla. Yhden 
kirjoittajan Rastafari-liikkeen näkökulmasta esittämässä kritiikissä katsottiin, että reggae-
musiikissa autenttisuuden tulisi olla jotain muuta kuin jamaikalaisten konventioiden suoraa 
uudelleenesittämistä. Tämä heijastui myös tapaan, jolla kirjoittaja käytti pikemminkin 
suomen- kuin patoiskielisiä termejä. Kirjoittaja käytti uskonnollista diskurssia perustelemaan 
kantaansa siitä, että reggaen tulisi olla hengellistä musiikkia, jossa autenttisuus syntyy tiettyjä 
eettisiä normeja noudattavasta itseilmaisusta. Kuningas Daavidin tanssi toimi vertauskuvana 
tästä artistin hengellisestä itseilmaisusta rakentuvasta autenttisuudesta. Tämän kritiikin voi 
näin nähdä osana laajempaa keskustelua suomalaisen reggaen autenttisuudesta. 
Autenttisuuden ymmärtäminen jamaikalaisuuden seuraamiseksi oli kritiikin mukaan 
aiheuttanut teokseen väkivaltaisia sävyjä. Kritiikin mukaan daggering oli teoksessa 
rinnastunut suoraan puukottamiseen. Tätä tulkintaani kritiikistä tukee se, että myös 
jamaikalaisessa keskustelussa daggering-ilmiötä on kritisoitu samantyyppisistä näkökulmista 
Rastafariin identifioituvien artistien toimesta. Daggering on nähty kritiikissä ensisijaisesti 
väkivaltaisena ja alistavana musiikkina. Kritiikki jäi lopulta kuitenkin keskustelufoorumilla 
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marginaaliseksi, sillä sen lähtökohdat tai arvot eivät auenneet kaikille keskustelijoille vaan 
aiheuttivat pikemminkin humoristisia reaktioita.        
 
Kulttuurikritiikin ohella uskonnollinen diskurssi toimi online-keskustelussa välineenä, jolla 
kirjoittaja ilmaisi omaa yksilöllistä hengellistä identiteettiään. Osaltaan kulttuurikritiikki 
”Daggering”-teosta kohtaan kumpusi siitä, että Rastafariin identifioituva Ras Henry käytti 
kulttuuriin liittyvää symboliikkaa epäsopivaksi katsotulla tavalla. Tämän vuoksi pidän 
perusteltuna nimitystä ”uskonnollinen diskurssi”, sillä Rastafari-liikkeeseen liittyvät symbolit, 
kuten tuli, Etiopian lipun värit tai Haile Selassieta kuvaava ikonografia näyttäytyvät tämän 
perusteella voimakkailta myös suomalaisen reggae-skenen parissa. Toisin sanoen Rastafari-
symboliikka näyttää olevan uskonnollisuuden, arvojen ja etiikan kannalta merkittävää osalle 
suomalaista reggae-skeneä. Toisaalta uskonnollista diskurssia käyttävissä viesteissä viitattiin 
vahvasti myös kristilliseen tekstiin. Näin uskonnollinen diskurssi ei tulkintani mukaan ole 
täysin sidoksissa Rastafari-yhteisöön, vaan sillä voidaan ilmaista ainakin online-ympäristössä 
hyvin yksilöllisiä identiteettejä, jotka ammentavat monista näennäisesti ristiriitaisista 
lähteistä. Diskurssi ei siis tässä tapauksessa seurannut tiukasti minkään jamaikalaisia tai 
suomalaisen Rastafari-yhteisön normeja, vaan toimi pikemminkin yksilöllisen ilmaisun 
välineenä. Tässä yhteydessä on huomattavaa, että diskurssin yksilöllistä artikuloinnin 
mahdollistaa myös se, että tällä hetkellä Suomessa ei ole julkisesti toimivaa Rastafari-yhteisöä 
tai instituutiota.   
 
Tutkimustulokset vahvistavat joiltain osin Rastafari-kielenkäyttöä tutkineen Velma Pollardin 
havaintoja. Pollard on nähnyt, että Rastafari-symboliikkaa voidaan artikuloida sekä tyylinä 
(”Rasta as style”) että uskonnollisen elämän osana (”Rasta contemplative”).74
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Analysoimassani tapauksessa näiden merkitysten ristiriitaisuus aiheutti vahvoja sosiaalisia 
jännitteitä. Uskonnollisen symboliikan käyttö osana autenttisuuden tavoittelua kaupallisessa 
musiikkituotannossa näytti tässä tapauksessa olevan vastakkaista symbolien uskonnolliselle 
arvolle. Ristiriita korostui, kun uskonnollinen diskurssi linkittyi daggering-ilmiöön, joka 
nähtiin suomalaisella keskustelupalstalla yhteensopimattomana uskonnollisen ilmaisun 
kanssa. Mielenkiintoista onkin se, että Jamaikalla näitä elementtejä ei nähdä täysin 
yhteensopimattomina, vaan Rastafari-artistien on mahdollista käyttää tuotannossaa myös 
slackness-lyriikkaa. Niinpä reggaen uskonnollinen diskurssi näyttäytyi analyysissä ”notkeana 
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uskonnollisuutena”, joka liikkuu yhdestä sosiaalisesta kontekstista ja käyttötavasta toiseen, ja 
jonka symboleita voidaan käyttää keskenään ristiriitaisilla tavoilla. Termi ”notkea 
uskonnollisuus” on peräisin Teemu Tairalta, joka on määritellyt sillä uskontoon ja 
yliluonnolliseen liittyviä diskursiivisia kokonaisuuksia, joka voivat siirtyä helposti yhdestä 
sosiaalisesta ympäristöstä  
toiseen 75
 
.  
Analysoimassani musiikkiteoksessa vältettiin Rastafari-symboliikan diskursiivista 
uudelleenartikuloimista paikalliseen suomalaiseen todellisuuteen. Online-keskustelussa 
uskonnollisessa merkityksessään käytetty Rastafari-symboliikkaa sen sijaan artikuloitiin 
suomalaisella sanastolla, ja tämä artikulaatio sisälsi myös intertekstuaalisia viitteitä 
kristinuskoon. Rastafari-symboliikan uskonnollinen artikulaatio ja tyyliin liittyvä artikulaatio 
näyttävät olevan ristiriitaisuuksista huolimatta syvästi toisiinsa yhteydessä. Uskonnollisena 
liikkeenä Rastafari on levinnyt ympäri maailman tyylikäytön ja musiikkiteollisuuden myötä. 
Rastafari-tyylin vetoavuus juontuu oletukseni mukaan siitä, että nämä symbolit koetaan 
voimakkaiksi vaikka niihin ei täysin sitouduttaisi, sillä niiden tiedostetaan skenen sisällä 
olevan pyhiä tietylle vähemmistölle. Pollardin tiukkaa kategorisointia tyyliin ja uskontoon 
voidaan tältä pohjalta perustellusti kritisoida; Esimerkiksi Timothy Rommen on esittänyt, että 
tämän kategorisointi ei kuvaa onnistuneesti Rastafari-uskonnollisuuden moninaisia sosiaalisia 
konteksteja ja niiden välistä vuorovaikutusta.  
 
Käsittelemässäni keskustelussa uskonnollisuus oli hyvin näkyvästi läsnä, ja osallistujille 
näytti olevan selvää, että Rastafari-symbolit viittaavat yliluonnollisuuteen. Huomattavaa on, 
että aineistossa hengellisen identiteetin yhteydessä käytetty uskonnollinen diskurssi oli 
kontekstualisoitu syvemmin paikalliseen suomalaiseen kielenkäyttöön ja sosiaalisuuteen kuin 
musiikkivideossa tyylikeinona käytetty uskonnollisuus. Toisaalta Rastafari-uskonnollisuuden 
rekontekstualisoiminen suomalaiseen ympäristöön näyttäytyi aineistossa hyvin vaikealta 
tehtävältä; uskonnollinen kirjoitustyyli ei online-foorumilla juuri auennut muille 
keskustelijoille, kun taas videossa käytettyä Rastafari-tyyli koettiin keskustelussa 
luonnollisempana osana musiikkia. Tämän perusteella esitän, että Rastafari-tyyli ja Rastafari-
uskonnollisuus näyttävät vetoavan kahteen toisistaan erillään olevaan sosiaaliseen ryhmään 
Suomessa, vaikka tämä diskurssi näyttää tällä hetkellä leviävän osittain samoja medioita 
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pitkin. Varsinaiset uskonnollisesti Rastafari-liikkeeseen identifioituvat näyttävät olevan 
sosiaalisten käytäntöjen tasolla vahvasti erillään muusta reggae-skenestä, vaikka he 
osallistuvat ajoittain yhteisön keskusteluihin.76
 
 
Ideologisen vallan näkökulmasta tyyliin liittyvä artikulaatio oli analysoimassani tapauksessa 
voimakkaampaa kuin uskonnollisen Rastafari-symboliikan artikulaatio. Tyylin artikulointi 
esiintyi näyttävästi musiikkivideossa, jolla on verrattain vahvaa yhteiskunnallista 
merkittävyyttä, kun taas uskonnollista artikulaatiota esiintyi vain online-keskustelussa. Tällä 
hetkellä suomalaisilla Rastafareilla ei tietääkseni näytä olevan suoria musiikkiteollisuudesta 
riippumattomia väyliä artikuloida uskonnollista identiteettiään julkisesti mediassa online-
keskusteluita ja blogeja lukuun ottamatta. ”Daggering”-videon tuotannossa Rastafari-
symboliikka oli autenttisena tyylikeinona käyttökelpoisempi kuin uskonnollisen sisällön 
merkitsijänä. Ei ole kuitenkaan mitenkään poissuljettua, ettei Ras Henry olisi myös 
hengellisellä tasolla aidosti hyvin sitoutunut Rastafari-liikkeeseen. Tämän analyysin johdosta 
olisi mielestäni hyödyllistä kysyä jatkokysymyksenä videon tuottajilta, miksi Rastafari-
symboliikkaa käytettiin daggering-ilmiön yhteydessä valitulla tavalla videossa, mitä yleisöä 
näillä ratkaisuilla pyrittiin saavuttamaan, ja onnistuttiinko tässä tavoitteessa tuottajien 
mielestä. Mielenkiintoista olisi myös selvittää, onko Ras Henry saanut muuta kritiikkiä 
tavastaan artikuloida uskonnollisia diskursseja tyylikeinona. Näiden kysymysten kautta olisi 
toivottavasti saada kattavampaa tietoa siitä, miten Rastafari-tyyli ja -hengellisyys vaikuttavat 
toisiinsa musiikkituotannossa, ja mihin tuottaja pyrkivät uskonnollisen diskurssin 
artikulaatioilla. Toisaalta monet näistä ratkaisuista voivat olla tiedostamattomia varsinkin kun 
kyseessä on omakustanteinen ja luultavasti verrattain pienellä budjetilla toteutettu video. 
Tästä huolimatta näiden ratkaisujen ideologinen vaikutus on huomattava, sillä tämä 
uskonnollisen diskurssin käyttö vaikuttaa oletukseni mukaan vahvasti siihen, miten Rastafari-
uskonnollisuus koetaan, ja miten se leviää uusiin ympäristöihin.   
 
Daggering video kuvastaa suomalaisen reggae-skenen nopeaa muutosta. Rastafari-tyyliä ei 
ole kokemukseni mukaan aiemmin laajasti artikuloitu autenttisuuden merkkinä. Pikemminkin 
suomalaisessa musiikintuotannossa autenttisuus on syntynyt paikallisuudesta. Tämä on 
koskenut myös uskonnollisen diskurssin artikulaatiota. Esimerkiksi Kapteeni Ä-nen kappale 
”Herra on mun moottori” vuodelta 2002 käsitteli uskonnollisuutta hyvin perinteisistä 
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suomalaisista ja kristillisistä lähtökohdista reggaen tyylikeinosta huolimatta. Tällä hetkellä, 
vuonna 2013, suomalainen reggae-skene on oletettavasti entistä vilkkaammassa 
vuorovaikutuksessa ulkomaalaisten skenejen kanssa. Myös karibialaisten ja afrikkalaisten 
siirtolaisten kulttuurinen vaikutus on kasvanut ainakin pääkaupunkiseudulla. Tulkintani 
mukaan tämä on luonut tilauksen myös patois-kieliselle reggae-musiikille, jossa sitoudutaan 
jamaikalaisuuteen paikallisen suomalaisen todellisuuden sijasta. Osaltaan online-
keskustelussa virinneet jännitteet kertovat myös jännitteistä paikallisesti tulkitun Rastafari-
uskonnollisuuden ja jamaikalaisen autenttisuuden näkökulmasta tulkitun Rastafarin välillä. 
          
Eräät länsimaiset kansalaisjärjestöt ovat kritisoineet reggae- ja Rastafari-kulttuuria 
viimeaikoina voimakkaasti homofobisista asenteista, ja kehottaneet viranomaisia estämään 
reggae-artistien esiintymisiä länsimaissa 77. Esimerkiksi jamaikalaisen Rastafari-liikkeeseen 
näyttävästi sitoutuneen reggaetähden, Sizzlan, Euroopan kiertueen aikana useita esiintymisiä 
peruutettiin tämän kritiikin myötä. Suomessa Metro-lehti uutisoi Sizzlan olevan ”homojen 
tappamiseen kannustava artisti” 78
 
. Oman analyysini perusteella uskonnollisuuden rooli tässä 
reggaen seksuaalipolitiikassa näyttää hyvin moninaiselta. Rastafari-symboliikkaa käytettiin 
tyylikeinona Daggering-videossa, joka näyttäytyi analyysissä poikkeuksellisen 
esineellistävältä ja heteronormatiiviselta. Tästä huolimatta uskonnollisuus näyttäytyi tärkeänä 
kriittisenä resurssina näitä käytäntöjä kohtaan. Lyhyen online-keskustelun analyysin 
perusteella vaikutti myös siltä, että Rastafari-uskonnollisuus ei siirry median välityksellä 
suoraan tai yksioikoisesti, vaan sen uskonnollinen artikulaatio on hyvin yksilöllistä ja 
paikalliseen sosiaaliseen todellisuuteen kontekstualisoitua.  
Homofobisia asenteita ei tämän analyysin aineistossa esiintynyt lainkaan, vaikka esimerkiksi 
Metro-lehden artikkelissa nämä esitetään hyvin keskeisenä osana Sizzlan jamaikalaista 
Rastafari-reggaeta. Näkemykseni mukaan tehokkain tapa muuttaa reggae-kulttuurin 
käytäntöjä pysyvällä tavalla on sisäinen keskustelu ja muutos. Niinpä paikallisista 
länsimaisista näkökulmista tulkittu Rastafari-uskonnollisuus voi tämän perusteella tarjota 
alkua reggae-kulttuurin heteronormatiivisuudelle tapahtuvalle muutokselle. Tämän myötä 
kansalaisjärjestöjen ajama totaalinen esiintymiskielto Sizzlalle ja muille jamaikalaisartisteille 
ei näytä realistiselta tavalta muuttaa jamaikalaisessa reggae-kulttuurissa vallitsevia 
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homofobisia asenteita. Aiemman tutkimuskirjallisuuden ja tämän lyhyen analyysin perusteella 
ei näytä siltä, että jamaikalaisessa musiikissa esiintyvät väkivaltaiset ja homofobiset viitteet 
välittyisivät länsimaisille Rastafari-liikkeeseen identifioituville sellaisenaan ja täysin 
kritiikittä. Rastafari-uskontoon identifioituva kuuntelija näytti tässä yksittäisessä tapauksessa 
olevan päinvastoin kaikista herkin ja kriittisin mahdollisille väkivaltaisille sävyille Rastafari-
vaikutteisessa musiikissa.    
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LIITE 1: RAS HENRYN DAGGERING-KAPPALEEN SANOITUS 
 
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
 
Number one lesson for the ladies/  
Turn around back it up for me baby/ 
Then start up to whine and maybe pass the dagga rateing/  
Rom it up, Rom it up cause you are going to see some real things/  
Brand new style to give her the length ya/ 
Pass through the test and the pum pum run red ya/ 
Cock it up, Cock it up gyal down inna mi bed ya/ 
Real dagga swagga dagga over my ends ya/ 
Now she can feel the Rastaman strength ya/ 
Force her hard, Let me stab her little deeper/ 
Force her through however she want me do it ya/  
Grab from her breast to get the whole […]/ 
Extra more tough chuck to give her the stamina/ 
Until the belly start to vibrate like a cellular/ 
Then she start to scream and ball like a little animal/ 
Bum bang beng [Oh], She about to coming now/ 
Any second about ready to explode like ticking bomb/  
When me finger reach her […]/ 
Then she start to shake like the earthquake over the town/ 
[…]/ 
Fullfill her dreams, so then she knows who is the badder one/ 
Satisfy her dreams baby there is no returning/  
When she come and deal with the hardcore […]/ 
Pum pum get beat out when ya hear the daggasound/ 
 
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/  
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
 
Number second rule for the ladies/ 
Twist your body that the man dem get crazy/ 
[… ] beautiful babies/ 
Turn around, Turn around, pum pum start to get wet ya/ 
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Girl say she nah ready for take the whole length ya/ 
Jump on the cocky, don’t let the cocky get dead ya/ 
Spin it up spin it upside down your pretty bumber/ 
Real top ah de top did come seal out and sign it/ 
Now she can feel how me ah gonna stamp it/ 
[…] daggering if she want me gonna jump it/ 
Dutty whine gal, backshot me know you like it/ 
Take up your front let me spin it up and spice it/  
Lift up your legs, Let me push it in tight/ 
Back it up gal, cause your pussy so excited/ 
Warm like a sun, squeeze like […]/ 
Woman need to get the real top riding/ 
After dat she going to come and do the whining/  
Woman ready to pass the dagga lining/  
Shake your body like you commit the biggest crime yah/ 
Hop on your head and show the wickedest whining/  
You look too good when you deal with that style/ 
[…]/ 
Woman ready for the seed and give you the child/ 
So, Me need to give her the daggadagga whining/  
 
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/  
Every woman need to get this daggering on/  
Daga digi digi digi digi/ 
Proper stab digi digi digi/ 
Daga digi digi digi digi/ 
Every woman need to get this daggering on/  
 
Force her harder/  
Stab her taller/ 
Ras Henry says forget about the talk and/  
Force her harder/ 
Stab her longer/ 
Woman she want no one minute man and/ 
Force her harder/  
Stab her taller/ 
Ras Henry says forget about the talk and/  
Force her harder/ 
Stab her longer/ 
Woman she want no one minute man/  
[…]/ 
[…]/ 
All the sexy gal welcome to the show/ 
Me do it upon the bed and me do it upon the floor/ 
Jump on the beat and […]/ 
Me pass it on the left and me pass it on the right/ 
Until the woman start to scream like she dead/ 
So me have to give her the daggadaggaring/  
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LIITE 2: SÄHKÖPOSTITSE LÄHETETTY TUTKIMUSPYYNTÖ FOORUMI-
KIRJOITTAJALLE 
 
Hei! 
 
Olen apurahatutkija Itä-Suomen yliopistossa ja olen aloittanut syksyllä 2011 tekemään 
kulttuurintutkimuksen väitöstutkimusta suomalaisesta reggae- ja rastakulttuurista. Olen 
työstänyt rastakielenkäyttöön liittyvää artikkelikäsikirjoitusta, jossa haluaisin lainata sinun 
kirjoitustasi [XXX]-palstalta. Olisiko tämä sinulle ok? Lainauksessa käyttäisin sinun 
nimimerkkiäsi [XXX]-foorumilla. Halutessasi voin esittää lainauksen myös anonyymisti, 
mutta uskon, että kirjoitus olisi tästä huolimatta helppo jäljittää sinun nimimerkkiisi. 
Tavoitteenani on esittää rastakulttuuri mahdollisimman positiviisessa valossa. 
 
Käsikirjoitus jäisi toistaiseksi vain minun, sinun ja ohjaajieni luettavaksi. Eli kunhan 
käsikirjoitus valmistuu, antaisin sen sinulle luettavaksi, kommentoitavaksi ja kritisoitavaksi. 
Mikäli tämä on sinulle edelleen OK, yrittäisin tämän jälkeen julkaista käsikirjoitusta 
kulttuuritieteellisessä julkaisussa, ja toivottavasti sen saisi lopulta vapaaseen levitykseen myös 
suomalaisille rastakulttuurista kiinnostuneille. 
 
Tässä vaiheessa haluaisin lainata sinulta tätä liitteenä olevaa kirjoitusta Daggering-
musiikkivideota käsittelevästä ketjusta. Tarkoitukseni olisi tiivistäen esittää tätä lainausta 
esimerkkinä siitä, millaisia vaikutteita rastakielenkäytöstä voidaan ottaa suomenkieleen, ja 
millaista kritiikkiä reggae-musiikkia kohtaan voidaan esittää hengellisestä näkökulmasta. 
 
Liitteenä on vielä alustava tutkimussuunnitelmani, johon tämä tekeillä oleva artikkeli liittyy. 
 
Ystävällisin terveisin 
 
Tuomas Järvenpää 
[sähköposti ja puhelinnumero] 
